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VORWORT DER HERAUSGEBER. 


Unter dem Titel Quaestiones indo-iranicae beabsichtigen die 
i nt-er zeichneten eine Reihe von Untersuchungen zu veröffentlichen. 
I üo.se werden sich hauptsächlich den Texten und Problemen zuwen- 
■ii'ii. die für unsere Kenntnis des Gemeinsamen in Religion und 
Kultur der indo- iranischen Völker und ihrer ältesten Beziehungen 
•.■Mi Belang - sind. 

Das Unternehmen will nicht nur die Notwendigkeit einer enge- 
ren Zusammenarbeit von Indologen und Iranisten für dieses hwli- 
■--■ ich tige -Gebiet unterstreichen. Wir haben diese Form der Ver- 
öffentlichung gewählt, um eine gemeinsame und neue (!niJid;nil'- 
)':is$ung der Hauptfragen der iiido-ii-jtiiiscin'n Koi-schuii-; kitml 
/.ugeben. 

Bei der Beschäftigung mit *<> v^rscliicd-nni (iHiit^en w\v der 
vedisehen Ritualliteratur und dein (iieolngischen IValevi-iSolirifttum 
>ind wir nämlich, und unabhängig" von einander, zu der Ansicht 
gekommen, dass die ältesten und wichtigsten Religionsformen der 
Arier in der uns vorliegenden Überlieferung nur versehleiert- zu Tage 
neten, weil diese Überlieferung durch spätere Tendenzen umge- 
staltet worden ist. Aber richtig befragt, lassen die indischen wie 
die iranischen Quellen in den um die Götter Vayu und Väta grup- 
pierten Riten, Mythen und Spekulationen deutliche Spuren einer 
alten Religion erkennen, die für die zwei d ^verwandten Völker- 
gruppen von überragender Bedeutung gewesen ist. Keine andere 
der aus gemeinarischer Zeit ererbten Gottheiten zeigt so viele und 
: uif fallende Übereinstimmungen in den verschiedenartigsten Quel- 
len. Kein Zweifel: wenn von irgendeiner Gottheit gesagt werden 
kann, dass sie während der arischen Periode eine beherrschende 
Stellung bei den indo-arischen Stämmen eingenommen habe, so vim 
V'äyu-Väta. Und seine Geltung ist keineswegs auf die Zeiten ihm! 
Länder beschränkt, die ihn unter diesem Kamen gekannt. Iialn-n. 


J i3 <I<t sjiii lomi Entwicklung hat er unverkennbar mehreren Got-t- 
Ih-Ücii iiikI Kulten sein Gepräge gegeben, und die Spekulation, die 
>i--h ^clii l'rfih gerade seiner bemächtigte — denn er war nicht nur 
«in Coli des Windes, sondern auch der Atem, die Seele des Uni- 
\ rr.sums — erwies sich von grösster Bedeutung für jene religiösen 
Strömungen von der Weltanschauung der Upanischaden bis zum 
ilaniehäismus, die unter dem Namen der Gnosis — im weitesten 
Sinne — zusammengefasst werden können. Was die Auswirkung- 
arischer Religion bei anderen Völkern, besonders in Vorderasien, 
betrifft, so wagen wir schon jetzt zu behaupten, dass es vor allem 
der Geist und die Formen des Väyukultes waren, die sich hier als 
einflussreich und werbekräftig erwiesen. 

Unvermeidlich ist es, dass in diesem Zusammenhang auch Pro- 
bleme berührt werden, die zur Erforschung der religiösen Verhält- 
nisse der Indogermanen gehören. Dabei wird von uns die Ansicht 
vertreten, dass die älteste Form der Väyu-Väta-Religion, deren 
Spuren auch bei den Italikern und Germanen festgestellt werden 
können, auch in diesem Bereich einen religiösen Grundbestandteil 
von höchster Bedeutung gebildet habe. 1 

Als zweiter und dritter Band dieser Reihe werden S. Wikander: 
» Vayu. Teil IL Untersuchungen» und K. Rönnow: »Agni and Väyu. 
Orthodoxy and Heresy in Vedic India» im nächsten Jahr erscheinen. 

üpsala im Januar 1941. 


Kasten Rönnow. 


Stig Wikander. 


1 Virl. (Ion dcniiijiclist in (Iimkm v.u (ii-scli ein enden Aufsatz von K. Rön- 
>w: Tlic rnsmii- wii'rificu». 


VORWORT DES VERFASSERS. 

Es war anfänglich meine Absicht gewesen, eine kritische Aus- 
gabe und eine neue Übersetzung der zwei uns in awestischer 
•Sprache erhaltenen Vayu-Hymnen, also des 15. Yasts und des auf 
Vayu bezüglichen Abschnittes im Aogemadaeca, zu unternehmen. 
Wenn ich davon abstehen musste, diesen Plan in vollem Ausmass 
zu verwirklichen, so waren es keineswegs nur die erheblichen 
äusseren Schwierigkeiten, die mich zum Verzicht bewegten. Schon 
diese allein waren gewiss gross genug. Die dringend notwendige 
Neuausgabe des ganzen Aogemadaeca ist nur bei "Heranziehung der 
indischen Handschriften (vgl. unten SS. Mi — <)7) möglich. Diese 
aber sind schwer zugänglich und können nur nn <M und .Stelle' 
benutzt werden. 

Zu derartigen äusseren Hindernissen traten jedoch noch (j runde 
von sehr anderer Art. Ich musste bei fortschreitender Arbeit fest- 
stellen, dass die bisher geltenden Voraussetzungen für die Beur- 
teilung sowohl jener Hymnen wie auch anderer, ihnen verwandter 
Texte im zoroastrischen Kanon durchaus unhaltbar sind. Wei- 
den Zustand der iranischen Philologie und die Beschaffenheit deT 
ihr zur Verfügung stehenden Hilfsmittel, zumal auf lexikalischem 
Gebiet, kennt, der wird nicht allzusehr überrascht sein angesichts 
der Tatsache, dass ich mich im Verlauf eingehender Beschäftigung 
mit einem Teil der genannten Texte zu einer Umwertung vieler 
altvertrauter Vorstellungen genötigt sah. 

In dem gemeinsamen Vorwort der Herausgeber igt die Haupt- 
linie der hierbei gewonnenen neuen Resultate angedeutet worden. 
Für das awestische Textmaterial ergab sich vor allem die klare 
Unterscheidung zweier Schichten, die sieh sowohl in sprachlicher 
wie auch in sachlicher Hinsicht deutlich von einander abheben und 
die nach den Hauptgottheiten der betreffenden Kultkreise Mithra- 
und Vayu-Anähitä-Texte genannt werden können. Die Wirksam- 


£11 

keit Zaratlmsti-iis scheint hauptsächlich die zweite dieser Text- 
Gruppen «11 berühren. Diese weist aber auch mancherlei sprach- 
liche Kipuiuu-tüii auf. Wenn ich daher für diesen Kreis häufig die 
Turm ini » Fryäna-Texte» und »Fryäna-Dialekt» anwende, so weiss 
\,.h sehr wohl, dass dieser Begriff reichlich eng gefasst ist, denn 
dir betreffenden Erscheinungen erstrecken sich, wie ich zu zeigen 
versuche, auf viel breitere Schichten des iranischen Volkstums 
als diejenigen, deren führende Männer die »lobenswerten Sprossen 
des Türers Frväna» (Yasna 46, 13) waren. Andrerseits aber hat 
jener Begriff einen sehr gewichtigen Vorzug: er gibt keinerlei 
Anlass zu irreführenden Assoziationen, die sich nahezu zwangs- 
läufig im Gefolge anderer — auch nicht völlig exakter — Termini 
wie etwa »türisch» oder »alt-parthisch» einstellen würden. Der 
beste und gemannte Ausdruck wäre vielleicht »dähisch». Ich 
werde aber erst im zweiten Teil Gelegenheit haben, die Grunde, 
die für seine Verwendung sprechen, eingehend darzutun. 

Es liegt auf der Hand, dass diese Resultate nicht nur neue 
Perspektiven eröffneten, sondern dass sie eben dadurch auch zahl- 
reiche neue und schwierige Aufgaben vor uns hinstellten. Ein 
grosser Teil des awestisehen Wortschatzes musste nunmehr von 
völlig veränderten Gesichtspunkten aus betrachtet werden. Trotz 
der Kürze der behandelten Texte wurde unter diesen Umstanden 
ein auch nur einigermassen ausschöpfender Kommentar zum Ding 
der Unmöglichkeit. So manchem Wort, dessen prägnanter Sinn 
und dessen Bedeutung für die arische Religionsgeschichte hier nur 
flüchti" miu-issou werden konnte, müsste eigentlich eine ganze 
Gigene^lonoirrapliif gewidmet worden. Ich werde versuchen, eine 
solche über das Wort dahaha im ersten Kapitel des zweiten Teils 
dieser Arbeit zu geben. Im allgemeinen musste ich dem Kom- 
mentar, der sich ohne weiteres auf das zehnfache des angewandten 
Raums ausdehnen Hesse, aüerengste Begrenzung auferlegen. Eine 
scharfe Grenzziehung war natürlich oft schwierig. Ich habe, mich 
aber bemüht, nur das zu bringen, was unbedingt notwendig war, 
um die Eigenart der behandelten Texte klarzulegen. Insbesondere 
habe ich mich bei der Vorführung des religionsgeschichtlichen 
Materials auf ein Minimum beschränkt, da erst der zweite Teil die 
darauf bezüglichen Untersuchungen enthalten wird. Sem erstes 
Kapitel (das dritte der Gesamtarbeit) wird den Begriff dahaka 
und die arische Drachentötung behandeln, das zweite (bzw. vierte) 


Muttergöttinnen und Mutterrecht. Das drille (bzw. fünfte; wird 
m Änschluss an Dozent Rönnows Arbeit Agni, and Väyu» die 
: irischen Ursprünge des Windgottes beleuchten. 

Was ich in diesem ersten Teil bieten kann, sind folglich: Revi- 
dierte Texte und Übersetzungen von zwei awestisehen Textab- 
■M-hnitten und Kommentare dazu, die sich hauptsächlich auf die 
sprachlichen Indizien für die Unterscheidung verschiedener Schich- 
ten der zoroastrischen Überlieferung beziehen. Da es sich zeigte, 
dass die Probleme der awestisehen Textkritik vor allem die Vor- 
geschichte des ziemlich einheitlich überlieferten Textes betreffen, 
so habe ich für den Text des 15. Yastes auf textkritischen Apparat 
verzichtet, für den Aogemadaecä- Abschnitt «'ine Auswahl von Les- 
arten gegeben, um eine Vorstellung von der Ünzuverlässigkeit der 
I.'äzend-Tradition zu geben. Dafür werden an mehreren Stellen, 
die für Traditions geschieh te oder Dialektverliältnisse wichtig sind, 
die textkritischen und exegetischen Probleme im Kommentar im 
Zusammenhang durchgesprochen. Aber die Arbeit, die zu einer 
neuen Textgestaltung und einer ihr entsprechenden Übcrsetzmig 
führen könnte, wird noch geraume Zeit und vieln Kn'illr er- 
fordern. Mit dem zweiten Teil wird n'w nur in gewissen l'unkleii 
zu einem relativen Abschluss gebracht werden. Die philolo- 
gischen, sprachgeschichtlichen und religionsgeschichtlichen l*rn- 
hleme sind auf diesem Gebiet unlöslich mit einander verflochten, 
und ihre Behandlung erfordert zudem steligen Kontakt mit alt- 
indischen Texten, die nur derjenige richtig beurteilen und benutzen 
kann, der jahrelang auf dem Felde der vec Tischen Literatur gear- 
beitet, hat. Obgleich nun die Untersuchungen von Doz. Rönnow 
hier ergänzend eintreten, musste ich auch selbst notwendigerweise 
in einem gewissen Umfang das altindische Material heranziehen, 
hi dieser wie in vielen anderen Hinsichten schulde ich meinem 
Lehrer, Freund und Mitherausgeber den prössten Dank für die 
Bereitwilligkeit, mit der er mir immer seine ausgedehnten Kennt- 
nisse auf diesem Gebiet zur Verfügung stelle. Wenn ich ihm somit 
die Kenntnis vieler wichtiger Daten aus der vedischen Literatur 
verdanke, so trägt er jedoch natürlich keine Verantwortung für 
die Weise, in der ich diese hier als Belege für die indo-iranischen 
Beziehungen verwerte. 

Prof. Helmer Smith (üpsala) und Prof. Dr. Walther Wüst 
(München) haben mich in liebenswürdigster Weise zu ihren Semi- 


aariibnneen gelassen. Ihnen verdanke ich viele wertvolle Hin- 
Z 'o uml so manche Aufklärung in emetischen und wortkund- 

" C '"v' ''fto" Dr. Otto Höfler (München) habe ich während der 
A-Wt die mannigfaltigste Anregung und Unterstützung emp- 
N,,.™ Von besonderem Gewicht für das Verständnis de. ..a- 
;X und indischen Traditionen war mir die ntueüe Deutung 
; germanischen Drachentötung, die er in seinen Vorlesung 
Letten hat. Obwohl das Problem seihst seine eigentliche 
Bef^ng erst im weiten Teil finden wird, ist doch schon ,„ 
" Ted die Diskussion vieler Stellen von jener fruchtbaren 
T„ nc bceinüusst worden. - Für «• rituelle Betrachtungsweise 
im allgemeinen vergleiche man das dilettantische aber bedeutungs- 
™.te und anregende Buch von Lord Kaglan »The Hero, A btudy 
in Tradition Myth, and Drama», London 1936. 

Es ist mir eine Ehre und eine besondere Freude dieses Buch 
dem Manne widmen zu dürfen, der durch die M schürfend loi- 
«arbeit, die er dem zoroastrischen Schrifttum zuw^dt , 
nbht nur der iranistischen sondern der arischen Forschung üb« - 
h pt neue Wege gebahnt hat. Er hat als erster die betreffenden 
P Werne mit gleich voller Beherrschung der philologischen we 
d relTlnsgesehichtlichen Methode behandelt und so die Dataj- 
ln auf ein Niveau gehoben, das nun von niemandem mehr imge- 
sl ,.aft verlassen werden kann. Ku^ichtiges Spenahstentum da 
,l,.,„ OT g«.iubcr geschäftig an Kleinigkeiten herummak lt bewe, 
„„„*;„,, wie .,H,„.ngs1»s es die Forderungen verkennt, die heute 
.,„ ,„-,. sosl.-llt sind, der an dieser Diskussion teilnehmen w,U - 
O ^ cid in den, vorliegenden Werk nur untergeordnete x ege- 
,i*S» und wortkundliehe Fragen zur Sprache kommer hof te ich 
a.-u» es dennoch der mächtigen Inspirationsquelle nicht ganz un 
lürdig befunden werde, aus der es schöpfen durfte und ohne die 
es nicht zustande gekommen wäre. 

Bei der Verbesserung des deutschen Ausdrucks und beim Mit 
.,„ der Korrekturen hat Herr Kurt Stern eine vorzügliche Arbeit 
Eistet, wofür ich ihm meinen herzlichsten Dank «^ 

,*« Buch ist während der letzten zwei Jahre unt seil e. 
«-hwoKndo» Verhältnissen fertiggestellt worden. Vielmals sah 
^Tto Autor zur Unterbrechung seiner Arbeit gezwungen. h 
; emr .te, dass diese Umstände gewisse Lücken in der Literatui- 


i..-imtzuiig und Inkonsequenzen, besonders in "der Methoilr <l<- 
/iiierens, verursacht haben. Ich verweise darum den Leser nat-.li 
.1 lücklichst auf die »Zusätze und Berichtigungen», mit denen ich 
,lk*en Mängeln abzuhelfen versucht habe. 

Exkurse und ausführlichere Indizes folgen am Ende des zweiten 

I Sandes. 

Die Drucklegung ist nur durch eine Unterstützung seitens 
hängmanska kulturfon-den möglich geworden, wofür ich dieser 
Stiftung meinen Dank ausspreche. 

Lund im Januar 1941. 

Stig Wikander. 


Abkürzungen. 

I. öfters zitierte. Literatur. 

Air. Wb. oder Biirtholomae =* Christian Bartholomae, Altiranisches Wörter- 

h u cli. Htnuwbiirjr 1904. 
Aula Vhüa= The Book of Arda Viraf. The Pahlavi Text prepared by 

Destur Hoshangji .kimaspji Asa- Bombay-London 1872. 
AV = Atharvavcdaj herausgegeben von Roth und Whitney. Berlin 1856. 
Bdlm. A. = Bundahisn ed. by Tchimira» Anklesaria, The Pahlavi Text Series 

Vol. III- Bombay 1908. 
Bdhn. J. — Der Bundehesch, herausgegeben von Ferdinand Justi. Leipzig 

Benvenisie-Renou = Vytra et Vrtfragna. Etüde de mythologie indo-iranienne 

par ß. Benveniste et L. Renou. Paris 1934. 
Berünl = Chronologie altorientaiischer Völker von Albirünl, herausgegeben 

von E. Saehau. Leipzig 1876 — 78. 
Christen&en, Le premier homme = Arthur Christensen. Le premier homme 

et le premier roi dans l'histoire legcndaire des iraniens I— II. Upsala 

1919—19-34. 
narimwtctnr, Zend-Avwstii -'■ Le Zond-Avosta, traduetion nouvelle par J. 

Dm-inosioicr 1— III (Annale-* du Musee Guinwt 21, 22, 24). Paris 1892— 93. 
I)kM= Th« complrti! 'IVst of tlifl Diiikani od. by ... Madan. Bombay 1911. 
Dk ed. San Jana ■■ ■ The l>inkanl ed. by Ran Jana. London 1912. 
Duchcsm-Giiillcmin « J. DuehBraui-Ouillnnin, Los eomposes de l'Avcsta. 

Liege-Paris 1936. (Nach Paragraphen zitiert.) 
Firdausi = Firdausi, Liber regum qui inscribitur Schahname ed. J. A. 

Vullers 1—3. Lugduni Batavorum 1877—84. — Die Zitate nach der 

Zitiermethode in Fritz Wolfs Glossar zu Firdosi's Schahname. Berlin 

1935. 
Mas'üdl, Mutü| = Maeoudi, Les piairies d'or. Texte et traduetion par C. 

Barbier de Meynard et Pavet de Courteille 1—9, Paris 1861—77. 
Grdr. oder Gnmdriss = Grundriss der iranischen Philologie I— II. Strasburg 

1898—1904. 
Grassmann Wb. = Wörterbuch zum Rigveda von Hermann Grassmann (Neu-- 

druck) Leipzig 1936. 
Mir Man. = Mitteliranische Manichaica aus Chinesisch-Turkestan heraus- 
gegeben von Andreas-Henning I— III (SPAW 1932-33-34). 


Mx oder Menöke-xrat = The Book of the Mainyo-i-Khard ed. h> w,- i 
London 1871. 

Xyberg = H. S. Nyberg. Die Religionen des allen Iran. Mitteilungen .*.-■■ 
vorder-asiatisch -aegyp tischen Gesellschaft. Bd. 43. Leipzig 1938. 

l > auly-Wissowa = Pauly-Wissowa > Realenzyklopädie der klassischen Alter- 
tumswissenschaft. 

I'avry Volume = Oriental Studios in honour nf Dasturji Saheb Cursetji 
Erachji Pavry. Oxford 1933. 

FW = Böhtlingk-Roth, Sanskrit-Wörterbuch. 

UV = Rgveda herausgegeben von Th. Aufrecht I -II. 1877. 

TabarI = Abu Ga'far Muhammad ... Tabari, Annales ed. de Goeje. Leiden 
1879—1901. 

Tha'älibi = Histoire des rois des Perses par . . . Tha'älibi. publiee et traduite 
par H. Zotenberg. Paris 1900. 

Walde-Pokorny = Vergleichendes Wörterbuch der indogermanischen Spra- 
chen, von Walde und Pokorny 1—3. Berlin-Leipzig 1927—32. 

Widengren = Hoehgottgiaube im alten Iran, liine religionsphänomono- 
logische Untersuchung von Geo Widengren. CTJA 1938: 6. 

Yöist-i-Fryän = The tale of Gösht-i-Fryäno ed. iiy West (Appendix T der 
oben erwähnten Ausgabe von Ardä Viräz, N. 205 ff.). 


IL Zeitschriften, nntl Stn-ifun wUr. 


\VisK<-ns<ili;irif!i]. 
WisscMisf-Icil'l iti . 


AbhGGW = Abhandlungen der CöttiniriT CrwlLi-hrirt 

AbhPAW = Abhandlungen der Freu tischen Ak;i.Umii<! <icr 
Philos.-his;t. Klasse. 

AMI = Archäologische Mitteilungen aus Iran, herausgegeben von Ern;4 
Herzfeld. 

AO = Acta Orientalia. 

BSL = Bulletin de la Sociele de Linguistique, Püris. 

BSOS = Bulletin of the School of Oriental Studies. London. 

IF = Indogermanische Forschungen. 

IIQF = Indo-iranische Quellen und Forschungen; herausgegeben von Johan- 
nes Hertel. 

JA = Journal Asiatiquc. 

JAOS = Journal of American Oriental Society. 

JRAS = Journal of the Royal Asiatic Society. 

KZ = (Kuhns) Zeitschrift für vergleichende Sprarhforschung. 

MDOG = Mitteilungen der deutschen Orient-Gesellschaft. 

MO=Le Monde Oriental. 

MSL = Memoires de la Societe de Linguistique, Paris. 

NGGW = Nachrichten der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen., 
Phil.-hist. Klasse. 

OLZ = Orientalistische Literatur Leitung. 

RHR = Revue de l'histoire des religions. 

SBE = Sacred books of the East. 


SHAW Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 

l'hilos.-hisl. Klasse. 
SPAVV Sil xungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften, 
SWAW Sitzungsberichte der Wiener Akademie der Wissenschaften, 
riiit'is.-liist. Klasse. . 

lil:.\ ■ Upsala Universitcts Ässskrift (Recueil de travaux puhhes par lirai- 

vorsite d'Upsala). 
WuS = Wörter und Sachen. 

WZ KM = Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes. 
ZDMG = Zeitschrift der deutschen morgenländischen Gesellschaft. 

ZU = Zeitschrift für Indologie und Iranistik. 


III. Andere Abkürzungen. 


£ },. = anal; ?.£•»■ ö[*svov(-!x) 

Part. = Partizipium 

Adj.= Adjektiv 

phl. = pehlevi 

ai. = altindisch 

PL = Plural is 

Akk. = Akkusativ 

pü. = p e hleviüberset7.ung 

a p. = altpeisisch 

S, = Sirözä oder Seite 

ar. == arisch 

Sg. = Singularis 

arm. = armenisch 

Sit. = SanskritüberseUung 

aw. — awestisch 

t. = tome 

EN = Eigenname 

V. = Vendidad 

gr. = griechisch 

ved. = vedisch 

idg. = indogermanisch 

Vgl. = Vergleiche 

m j r . = mitteliranisch 

Vr. = Vispe ratavö 

mp. = mittelpersisch 

Y. = Yasna 

N. — Nirangastän oder Note 

Yt. = Yast 

itp. -— neu persisch 
KpH- »«'i lH-i'si sehe Übersetzung 
1*. ■— L'uisisniliii 

* = konstruierte Form 

() ■— von mir eingesetzt 

f ] = von mir gestrichen 


KAP. I. 
Der 15. Yast des Awesta. 

Text, Übersetzung und Kommentar. 
Karde I. 

yazüi apamca bayamca 


Das Wasser und den Baga will 
ich verehren, 

den Frieden und den vollkom- 
menen Sieg, 

und den Nutzen, in beider Hin- 
sichtf?). 

Diesen Vayu, wer vr auch sei. 
verehren wir, 

diesen Vayu, wer er auch sei, 
rufen wir an, 

für dieses Haus ? 

für diesen Hausherrn des Hauses, 

für diesen frommen Opferdar- 
bringe r. 

Um dem stimmbegabten Stier zu 
gehorchen, 
hce&favataheca paiti ham-drd&a- und wegen des mit einem Male 
nqm errungenen Sieges über die 

Feinde 
rahiUdm yazatd-m yazamaide verehren wir den besten Yazata. 

->. tarn yazata Ihn verehrte 

tjö äadvä ahurö mazdä der Schöpfer Ahura Mazdäh 

mri/ene vaejahi vayhuya däi- im arischen Gebiet der guten 

tyayä Däitya, 

mranaene paiti gätvö auf goldenem Thron, 

zaranaene paiti fraspäiti auf goldenem Kissen, 
1 


ffosäi äxstim hamvaintlmca 

suyqmca katarameit 
!(tm vaemeit yazamaide 
Izm vaemeit zbayamahi 

nhmäica nmänäi 

ahmäica nmänahe nmänö.patäe 

ahmäica zao^ö.baräi aradfäi 

paiti.asti g$us vaoahyeheca 


2 


zaranaew pnili upastsrane 
fräst Dfdtaf paiti bar&sm&n, 
p<-»\yri~d>yö paiti yzärayatbyö 

:■}. ii om jaiöyat 

ac<ü äyapUm dazdi nie 

rai/ns yö uparö.kairyö 

j/a-fka azam nijanäni 
atpah-e mainydus dämanqm 
rutiicis avat yö spantahe 

4. da&at ahmäi tat avat äyap- 
lom. 

raijus yö npaw.küiryö 
yd f)a tu itpaijhacat 
yö ädbvü alturö mttsdn 

5. vaem asavanam yazamaide 

vaem uparö.kairim yazamaide 
aetat te vayö yazamaide 
yat te asti sponto.mainyaom 
ahe r&ya x v ar&nayhaca 
f&m yazäi aurunvata yas-rrn 

■iiyram racnt vp<no.kmrwi gatrü- 
räbyö 

ifyram vaem uparö.kairim yaza- 
maide 

haomayö gava . . . 


auf goldenem Teppich, 

auf ausgebreiteter Opferstreu, 

bei überfliessenden vollen(?) 

Ihn bat er: 

Gib mir das Glück» 

o übermächtiger Vayu, 

dass ich zu Boden schlage 

die Geschöpfe des Arjra Maiivyu, 

nicht aber die des Spenta Mainyu! 

Und er gab ihm das Glück 

der übermächtige Yayu, 

dass er dies erreichte, 

der Schöpfer Ahura Mazdäh. 

l)t:n ö&T-mässigen Vayu verehren 

wir, 
den übermächtigen Vayu, vereh- 
ren wir, 
die Seite von dir, Vayu, verehren 

wir, 
die dem Spenta Mainyu gemäss 

ist. 
Um seines Reichtums und seines 

Hcrrscherglanzes willen, 
will ich ihn verehren mit lautem 

(Jc-bct, 
den furchtbaren übermächtigen 

Vayu, mit Opfergüssen. 
Den furchtbaren übermächtigen 

Vayu verehren wir 
mit haomahaltiger Milch, . . - 


Karde II. 


ö. = § 1. 

7. t&m yazata 
haohyayho paraSätö 
upa taeram harayä 


Ihn verehrte 
Haosyarjha Para<5äta 
auf dem Gipfel der Hara, 


■!'i.rtayä paiti. ayayhö 

»ranaene paiti gätvö . . . 

s aom jaiSyat . . - 
y(e&a azom nijanäni 
<ira -dvisva mäzainyanqm dae- 

vanqm 
'•ard-nyanqmca drvatqm. 


der zusammen gefügten, erzli.-i! 

tigen 
auf goldenem Thron ... (wie 2i 

Er bat ihn . . . (wie § 3) 
dass ich zu Boden schlage 
zwei Drittel der mäzanischen 

Daeva's 
und der varenischen drug-An- 

hänsrer! 


'■'■ (wie §§ 4, ö). 

H). = l. 

11. tdm yazata 
fazmö urupi azinavä 
■■aranaene paiti gätvö . . . 

1 2. aom jaidyat . . . 

yat baväni aiwi.vanya" 
iispe daeva masyäca 
'■ispe yätavö pairikäsca 
yat baräni ayr&m mainyum 
jramitdm aspahe kdhrpa 

Drisatdm aiwi.gämanqm 
.u)va paiti zsmö karana. 
!$. = §§ 4, 5. 

14- = § 1- 

15. t&n yazata 

yö yimö xsaetö h(u)vqdwö 

iiukavryät haca bdrdzayhüt 
■•nspö.bämyät zaranaenät 
zaranaene paiti gätvö . . . 

1,6. aom jaidyat . . . 

yat baväni 
■r, v aranahvastamö zätanqm 


Karde III. 


Ihn verehrte 

der fellbekleidete Taxma Urupi, 

auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn ... (wie § 3) 
dass ich vollkommen besiege 
alle DaövVs und Menseln m. 
alle Zauberer und J'airikiiV. 
das.s ich (kn Arjra Mainyu mir. 
verwandeli in dem Körper eines 

Pferdes, 
dreihunder 
bis zu den i 


Jahre lang 

eiden Enden der Welt- 


Karde IV. 


Ihn verehn e 

der glänzende Yima mit den 

schönen Hee-rden 
von dem hohen Hukairya her, 

dem allglä uzenden, goldenen, 
auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn . . . (wie § 3) 
dass ich von allen Geschöpfen, 
der am meisten mit Herrscher- 
glanz versehene werde, 


hvirarfarasö inasyanam 

//oi l.wmaväni mävöya xsafi- 

i'frt 
(riftr&santa pasu vlra 

atjhJusdmne äpa urvaire 

x"<iryqn x v ara&am ajyamnam 

Ytrnahe xsatire aurvahe 

nuU aotam äyka nöit garamam 
nöit zaurva nöit msr&dyus 
nöit araskö yö dvevö.dätö. 


ein sonnenäugiger unter den 
Menschen; 

dass ich in meinem Herrschafts- 
gebiet 

Menschen und Vieh unsterblich 

mache, 
Wasser und Pflanzen unver- 

siegend, 
die Nahrung zum Essen unaus- 

schöpflich. 
Im Herrschaftsgebiet des schnel- 
len Yima 
gab es nicht Kälte, nicht Hitze, 
nicht Altern, nicht Tod, 
nicht den Daevageschaffenen 
Keirt. 


Karde VI. 


■2. = 1. 


17. (wie §§ 4, 5). 


Karde V. 


1K ~ 1. 

ID. t&m yazata 
a,:is frrizafä dakäkö 
u/ia kuirintsm duzitam 
zttranaene pcäti gätvö . . ■ 

2i>. aom jaiöyat . . . 
ytt&a azam amasyqn karanaväni 
riapais avi karkvqn yais hapta 
2 1 . nöit yazamnäi nöit jaidyan- 

täi 
nöit zbayantäi nöit aradräi 

fnÄt zacdrö.baräi 

u>>it ahmäi daßat tat avat 

ayüptdm 
mgtis yö uparö.kairyö 
ai\e raya x"aranayhaca . - - 


Ihn verehrte 

der dreimaulige Ali Dahäka 
beim schwersugänglichen Kui'rinta 
auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn - . - (wie § 3) 

dass ich frei von Menschen mache 

alle sieben "Weltteile. 

Aber weder als er verehrte noch 
als er opferte, 

weder als er anrief noch als er 
sich glühend fromm zeigte, 

noch als er Opfergüsse hervor- 
brachte, 

schenkte ihm dies Glück 

der übermächtige Vayu. 
Um seines Reichtums und Herr- 
scherglanzes willen . . - 


'.'i. tarn yazata 

'■ixö pw&rö äihvyünöis 

'■/so sürayä &raetaonö 
"/Mi varanam ca&ru.gaosam 
-.uranaene paiti gätvö . . . 

■2 k aom jaiöyat . .. 
i/at baväni ahoi.vanyd 
"Hm dahäkam 
itrizafanam diikamaradam 
.rsvas.asim hazayra.yaoxstim 
uLaojayham daevim drvjam 
nyam gae&üwyö dr{u)vantam 

/fqm asaojastamqm driysin 
fraca kar antat ayrö mainyus 
avi yqra astvaitim gae&qm 
mahrkäi asahe gae&anqm 

i4a he vanta azäni 

sayhaväci arenaväöi 

i/öi hau kahrpa sraesta zazäitw 

ijae&yüica yöi abdötame. 

4, 5). 


Ihn verehrte 

der Sohn des Atfwya-Hauses 

des grossen Hauses, Thraetaona, 

im vierohrigen Varena 

auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn . . . (wie § 3) 
dass ich vollkommen besiege ■ 
Azi Dahäka, 

den dreimaligen, dreiköpfigen, 
seehsaugigen, tausendmal listigen, 
überstarken daevischen Drag, 
schlimm für die lebenden Wesen, 

drug-mässig 
Welchen überstarken Drap: 
schuf der Arjra Mainyu 
ge&on die stoffliche Well, 
um d;is As:i der irln'iiilijirii UVm'ii 

ZU t»tlMI, 

und auf dass er wcjsfiiiuvu sollte 
Sarjhaväk und Arenaväk 
die die besten Körper zum Gebä- 
ren haben 

und für das Hauswesen die treff- 
lichsten sind. 


^o. wie 


6. = 1. 


Karde VII. 


'21, tarn yazata 
H-aiTe.manä karasäspö 
itpa guöam apayzär&m 
rayhayä mazdadätayä 
zaranaene paiti gätvö . 

■28. aom jaiöyat . . . 
t/at kaena nijasäni 
azam brä&rö urväxsaya 


Ihn verehrte 

der tapfere Keresäspa 

am Gu<5a, am Abfluss 

der ftfazdäh-geschaffenen Rarjhä 

auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn . . . (wie § 3) 

dass ich hinabziehe 
— als Rächer meines Bruder* 
Urväxsaya — 


yat Jan fr tri hltüspatn 
raiUc pftiti vasaityäi 
■iiili asf.i.rjnfyö ähüiris 
iiifi afrn.r/afyö paitis 
it'it'/ ijandxirowö upäpö. 
•2'.). (wie 4, 5). 


:50. = 1 . 


6 

und den Hitäspa erschlage 
um ihn beim Wagen zu schleppen. 
So der ahurische Asti.gafyö (?) 
so der Herr Aevö.gafyö(?) 
so Gandarewa im Wasser. 


Karde X. 


Karde VIII. 


:J1. f-cmi tfazata 
<mn -ftstiiü tla'i ijlin.paf.tis 
anl spaetifäH rtiziirü 
upa HpaeüUiii. tazuram 

upa vimaidim razuraya 

zaranaene paiti gätvö - . - 

32. aom JaiSyat . . . 
yat nä noit nijanät 

arsa airyanqm daäyunqm 
xsafrräi hankar»mö haosravah 

ya&a atssm uzayeni 

haca kavöis haosravayhahe 
janäi t^m kava haosravah 
vispe.aire razuraya. 

33. (wie §§ 4, 5). 


Ihn verehrte 

der dahyu-Uevv Aurvasara 

(?) 
(?) 
(V) 
auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Er bat ihn . . - (wie § 3) 
dass uns nicht töte 
der Stier der arischen dahyu's 
der Vereinige^?) des Reichs, 

Haosravah, 
dass ich entkomme 
dem Kavi Haosravah. 
Es tötete ihn der Kavi Haosravah 
in(?) 


Karde IX. 


34. = 1. 

35. tarn yazata 
hutaosa yä powubrä&ra 
visö avi naotaranam 

zaranaene paiti gätvö . ■ ■ 

36. aom Jaiöyat . . . 

yat bavani frya frv&a paitlmnta 

nmüne kavöis vütäspahe. 

37. (wie §§ 4, 5). 


Ihn verehrte 

Hutaosa mit den vielen Brüdern 

im Hause der Naotaras 

auf goldenem Thron - . . (wie § 2). 

Sie bat ihn. ... (wie § 3) 

dass ich lieb, beliebt, willkommen 

werde 
im Hause des Kavi Vistäspa. 


'■'.>. 't-din yazanta 
■'. x'nnna yöi anupaeta masyanqm 

'iirtnaene paiti gätvö . . . 
ü). äat hlm jaibym . . . 
■i«i nmänö.paitim vindäma 

i n)vänö sraestö.kdhrpa 
<!■■> nö kubdratqm barät 
'firvata gaya jväva 
irazaintimca hö vardzyät 

ihtijrö dantö kizüxdö. 
II. (wie §§4, 5). 


Ihn verehrten 

die Mädchon, die keinen Manu 
gekannt hatten, 

auf goldenem Thron . . . (wie § 2). 

Sie baten ihn ... (wie § 3). 

dass wir einen Hausherrn ge- 
winnen, 

jung, mit schönem Körper, 

der uns gut pflegen kann 

unsere ganze Lebenszeit 

und der uns Nachkommenschaft 
verschallen kann, 

einen gewandten, (?), beredten. 


Karde XL 


li*. = 1 ... 

>■ jtdiitö .mainyaom raevantant 

.■■■ :, ardnakvantam yazamaide 

l.'-i. vayus bä nqma ahmi, 

asäum Zarafrustra 
unat vayus bä nqma ahmt 
ijat uva dqma vayemi 

aasca datiat spantö mainyus 

','asca da'&at ayrö mainyus 

npayate nqma ahmi, asäum 

Zara&ustra, 
'ivat apayate nqma ahmi 
yat uva dqma apayemi 

-tasca da&at spantö mainyus 


dun Hpoiit;' Miiiuyii zuji'ehmijieii, 
den mit Ke ich tum 

und mit Il'TPSchoigiiiir/ lM;fcuh1.t*n, 
verehren wir. 

Vayu heimse ich, o Asa-heiliger 
Zara#usHra 

Darum heisse ich Vayu, 

weil ich die zwei Schöpfungen 
verfolge. 

die, welch o Spenta Mainyu ge- 
schaffen hat, 

und die welche Arjra Mainyu ge- 
schaffen hat. 

Der Erreicher heisse ich, o Asa- 
heiliger Zaratfustra. 

Darum heisse ich der Erreicher, 

weil ich die beiden Schöpfungen 
erreiche. 

die, welche Spenta Mainyu ge- 
schaffen. 
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yvsca da&at ayrö mainyus. 

44. vanö.vtspä nqma ahmt, 

asäum Zaradustra, 
arat vanö.vispä nqma ahmi 
yot wva dqma vanämi 

yti.tca daftat spantö mainyus 

yti-töa da&at ayrö mainyus 

vchuvarstd nqma ahmi, asäum 

Zarad-ustra, 
arat vohuvarsta nqma ahmi 
yttt vohu vaTdzyämi 
dffhisö akuräi masdüi 
amasanqm spantanqm 

4r>. fracara nqma ahmi 
aipicara nqma ahmi 

aipiöbaoya nqma ahmi 

(j-'fradbaoya nqma ahmi) 
fraspä nqma ahmt 
n'ispä nqma ahmi 
dukakd nqma. ahmi 
sin aha nqma ahmi 
v'mdaka nqma ahmi 
v~>tidi.x v m'&nä nqma ahmi 

4(i. aurvö nqma ahmi 
aitrvötdmö nqma ahmi 
tn.imö nqma ahmi 
taxmöt&mö nqma ahmi 
ä<>rdzrö nqma ahmi 
d<naz%stö nqma ahmi 
a»ß nqma ahmi 
(nojiMÖ nqma ahmi) 


und, die welche Arjra Mainyu 
geschaffen hat. 

Allbesieger heisse ich, o Asa- 
heiliger Zaratfustra, 

Darum heisse ich Allbesieger. 

weil ich die beiden Schöpfungen 
besiege, 

die welche Spenta Mainyu' ge- 
schaffen, 

und die welche Arjra Mainyu ge- 
schaffen hat. 

Wohltäter heisse ich, o, Asa- 
heiüger Zara^ustra. 

Darum heisse ich Wohltäter 

weil ich Gutes wirke 

dem Schöpfer Ahura Masdäh 

und den Arnes a Spentas. 

Der Hervorstürmende heisse ich. 
der Hinterherstürmende heisse 

ich, 
der hinterher Einbiegende heisse 

ich, 
der Wegbiegende heisse ich. 
der Wegwerfende heisse ich, 
der Hinunterwerfende heisse ich, 
der Drachenkrieger heisse ich, 
der BeschädLger heisse ich, 
der Gewinner heisse ich, 
der Gewinner des Henschafts- 

glanzes heisse ich. 

der Schnelle heisse ich, 
der Schnellste heisse ich, 
der Starke heisse ich, 
der Stärkste heisse ich, 
der Feste heisse ich, 
der Festeste heisse ich, 
der Kräftige heisse ich, 
der Kräftigste heisse ich, 


'■ ii pairitä nqma ahmi 

i'/i'pairispd nqma ahmi 
''dihavana nqma ahmi 

'i'myava nqma ahmi 
'■idaevö.kara nqma ahmi 
/.■aradaresd nqma ahmi 

IT. tarö.tbaesä nqma ahmi 
fhaesä-.tarö nqma ahmi 
nuaozö nqma ahmi 
püyaozö nqma ahmi 
rivaozö nqma ahmi 
saocahi nqma ahmi 
h/teahi nqma ahmi 
hwxtis nqma ahmi 
saidis nqma ahmi 
f/aradö nqma ahmi 
(idfddyaoxdö nqma ahmi 
'/araötxavö nqma ahmi 

r8. tizyarstd nqma ahmi 
(izyarstis nqma ahmi 
pard'&varstd nqma ahmi 
para&varstis nqma ahmi 
r-aezyarstd nqma ahmi 
r-ae&yar$ti$ nqma ahmi 
j- v aranä nqma ahmi 

n.iwi.x v aranä nqma ahmt 


1-9. täsca me nqma zbayaem 

ahmi, asäum Zara&ustra, 
pim antara haenayä xrvisyeitis 


der hemm Ausdehnende ln-i>.-r 

ich, 
der Herumwerfende heisse ich, 
der mit einem Schlag besiegend« 

heisse ich, 
der mit Atem Beseelte heisse ich, 
der Daeva-Feind heisse ich 
der wie (der Fisch) Kara Blic- 
kende heisse ich, 

Der Feindebesieger heisse ich, 

der Feinde besiegende heisse ich, 

der Heranjager heisse ich, 

der Wegjager heisse ich, 

der Auseinanderjager heisse ich, 

der Brennende heisse ich 

der Heuler heisse ich, 

der Erlöser heisse ich, 

der stolz Prangende heisw* ich 

der (licrige ln-issc ich. 

der (V) heisse ich, 

der (V) heisse ich, 

der Spitzspeerige heisse ich, 
der Spitzspeerige heisse ich, 
der Breitspeerige heisse ich, 
der Breitspeerige heisse ich, 
der Speerschwinger heisse ich, 
der Speerschwinger heisse ich, 
der Herrscherglanzbegabte heisse 

ich, 
der mit viel Herrscherglanz Be- 
gabte heisse ich, 

Mit diesen Namen sollst Du mich 

anrufen. 
Ich bin derjenige, o Asa-heiliger 

Zara#ustra, 
den zwischen den zwei blutigen 

Heerseharen 


antaro It<un.>f<t><l« rasmaoyo 
atil tu.) (lu'ujlin j/üpwatäne 

;"(). ltiM-n me nqm<t zbayaesa 

aii in/ akäum Zara&ustra 

\ijint\ ttnatd. daiyh~>us hamö.- 

.rsaOrö 
pa/i>ul <>»> rfi sbarmtem vä 
iriwnldm vä rat'}i)i,s<wui3iit -m 

paitisantam ■drimake 
{paitisdnfom amahe) 
paitisdntdm baesazyahe 

51. täsca me nqwia zbayaesa 

ahmt asäum Zaradustra, 
yhn a$dmaoydm anasavanzm 
patdntdm vä . - . (wie § 50) 

52. täsca me nqma zbayaesa 

ahmt asäum Zaraflustra, 

yat bastö ayhat hist&mnö 

bastö avjhat fmöayamnö 

bastö ayhat vädayamnö 

fraSbaoye bäse buyente 
viöbaoye gräfe buyente, 

53. vayö aspaesu vlraesu 
vlspaesu vimand.kara 
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zwischen den zwei sich inSehlacht- 

reihen sammelnden Heeren 
zwischen den zwei kämpfenden 

dahyu 7 §. 
Mit diesen Namen sollst du mich 

anrufen 
Ich bin derjenige, o Asa-heiliger 

Zaratfustra, 
den der allsmächtige Fürst des 

dahyu (anruft), 
wenn er geht oder läuft, 
wenn er reitet oder auf Wagen 

fährt, 
wenn er Stütze begehrt, 
oder auch Kraft 
oder auch Heilung- 
Mi t diesen Namen sollst du mich 

anrufen. 
Ich bin derjenige, o Asa-heiliger 

Zara#ustra, 
den der Asa-Feind, der nicht Asa- 

heilige (anruft) 
wenn er geht oder läuft . . . (usw. 

wie § 50). 
Mit diesen Namen sollst du mich 

anrufen. 
(Ich bin derjenige, o Asa-heiliger 

Zara#u5tra) 
der sich zurückhält, wenn jemand 

gebunden worden ist, 
der ihn hervortreibt, wenn er ge- 
bunden wird, 
der ihn wegführt, wenn er gebun- 
den wird. 

(?) 

(?) 

Unter Pferden und Männern, 

unter allen bekämpft Vayu das 

Manah; 


- ispaesu vldaevö.kard 

h</<->inaesva gätusva' 
h ' i r-ayrö .tamahva ca 
i«im isamndm paidyüiti 

.'»!. kana fiwqm yasna yazäne 

kana yasna fräyazäne 

kana ftwqm yasna paiti 
Ir&nkdrdüis ava.histät 
rayus aurvö uskät.yästö 

ilai-Bzi.yaoxddrö bardzi.pädö 

pdrd&u.varö pdra&u.sraonis 

finäxrviSa.döi&re 

tja&a anyäscit xsa&rät *£■«.?- 

amnö 
liamö.xsa'&Tö xsayamnö 

55. tum bardsnw ayw&aesa. 
asäum Zara&ustra 

fracinaftward vicina&wara 
taoeinavantam bärriim 
frataraeibyö raoeä 
■vitaraeibyö usäyham 

56. yezi mqm yastö kdf$naväni 
azdm te vaca framraväni 

masdadata x v aranahvanta 

baesazya 

ya&a &wqm nöit taurvayöt 
ayrö mainyus pouru.mahrkö 
nöit yätö nöit yätumä 
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unter allen bekämpft er -In- 

Daevas; 
auch an den untersten Stellen, 
den tausendmal finsteren 
stellt er rieh ein bei dem, der 

darum 1 littet. 

Mit welchem Gebet soll ich dich 
verehren. 

mit welchem Gebet an dich her- 
antreten'.' 1 

(?) 

(?) 

Yayu, der schnelle, der hoch um- 
gegürtete, 

der mit festen Fesseln, mit hohem 
Füssen, 

mit breiter Brust, mit breiten 
Hüften, 

mit (?) Augen, 

wio dir :iinleiT]i im li-eirh hell- 
sehend, 

allsmächti ir he rrschend. 

Du sollst «las Baresman sammeln, 
o Asa-heiliger Zara-öustra, 

(?) 

das leuchtende, glänzende, 

früher als das Tageslicht, 

später als die Morgenröte. 

Wenn du mich verehrt machest, 

dann werde ich an dich Worte 
richten. 

Mazdäh-g .-schaff ene, Herrscher- 
glanz bringende, 

heilende, 

dass dich nicht besiege 

Arjra Mainyu, der todbringende, 

nicht der Zauberer, nicht der 
Zauberei treibende, 


nöil daevö naeöa masyö 
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nicht der Daeva, und nicht der 
Mensch. 
•rf n P n schnellen Vayu verehren wir, 

sKS-r --— rr to5ChBe 
„— — — v --r»tr nderstavkeD ' ; 

Ä „ Vavu mit dem goldenen Kopf- 

v«vii mit dem goldenen Diadem 
r«rm zaranyö.pusam y. Vayu mit dem ^ e 

verehren wir, 

- ■ ,« „ Vavu mit dem goldenen Hals- 
«"=» sam ^' WU mö " * Throne* verehren wir, 

- - „ Vavu mit dem goldenen Wagen 

V»vu mit dem goldenen Kad ver- 
vaem zaranyö.caxram y. ^ TJTwir 

ehren wir, 
Vavu mit dem goldenen Waffen 
wem zamnyo.zaem y. v <*2 

verehren wii, 
Vavu mit dem goldenen Gewand 
vnim zaronyö.vastram y. ^ ^ 

^«*-~* -,u mit^d enen Schuhen 

„-■-*^~* ^j^ ^ GUnel 

-w„ Die Seite von dir, Vayu, verehren 

„etat te vayö yazammde Die öewe 

Kommentar. 
Dar Hymnus enthält swei ganz verschiedenartige ***£«£ 

i— X, §§ 1— 41J ^na a ^° * „pp-pnseitiffe Verhältnis diesel- 
be ao kj^ tthPT den Wert und das gegenseitige 
*Ä!Ä f-sehieden^ten Meinungen laut geworden. 
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Vach Bartholomae ist der Text ein junges Machwerk..' ta 
...|,Drt nach Keichelt zu den Yaäts, »die bloss aus einigen .M* • 
,:. Xn" Christensen will die erste Hälfte als ziemlich _dt gelte 
,,.„*, schlieft sieh aber in der Beurteilung des Karde XI d 

,,. inu ig Bartholomaes an.' Nyberg ist dagegen energisch ta de 
NUortümlichkeit des lernen Karde eingetreten, und hat wertvolle 
, «unkte für die religionsgeschichtliche Bede, . ung dte = 
„schnitte* geltend gemacht.' Dagegen scheint er sich ta die 

,-te Hälfte des Textes wiederum der alteren Auffassung zu 
', U r„ m der Behauptung, alle die hier erwähnten Mythen 
^Hchon aus anderen Quellen bekannt, das Ganze durfte datum 

*ÄÄ' Äsungen gan, gutheisse». Der Konr- 
, J£Td unten in Ein.elhe.ten aufzeigen, dass die zwei Ysiyu 
liV mnen in awestischer Sprache wohl nicht volUUnd. g .erhalte 
,ber durchaus alte und wertvolle Dokument« einer bestimmten 
an" Kultform sind. Viele Wörter und mythische Angaben 
r sich Überhaupt nur im Yt. 13- Die meisten _ davon «„eh 
.ich zudem auf die Keresäspa-Sage von der wl - ",.,., 
,i„ weit u»volls«ndi g eres Bild haben wurden. «... h, 

der Yayu-Hymnen führt uns wiederholt zur Bosch. .11 w- b- ' 
diesem Sagenkreis, viele ihrer Einzelheiten finden erst durch ,!,.,,- 

^Ä — wir ,B. j-^ *J « 

der HarS (§ 7), **«• als Wohnung des £™£*l Uten M 
,-ätselhaften mit ™*rä bezw. rozuzam gebildeten Lokal tater «& 
S1 _32), pcuru.bräOra als Beiwort der Hutaosa (§ 35). lerner 
1 der ' ******* den geographischen Namen ^ <§ ^ 
die Angabe, dass Keresäspa den Mörder seines Bruders In a«ay^ 
den ffitäspa, nach seinem Wagen geschleppt habe die Namen 

Karde XI steht für sich mit einer Unmenge von a. J.. 
^ .wird di* Analyse des Vayu-Hymnus im Aogemadaec 
rei-r« dass dieser Hymnus sich durchgehend auf die Taten des 
Ses^spa ,1s des grossen Kultheros des Yayu-Knltes bezieht. 

i Air. Wh. Sp. 1858. 

^ Awestisöhes Elemeatarbuch S. 14. 

- ßtudes sur le .oroastrisme S. 411, Les K^ya-aides S. 16. 

WA 1931, II, S. 199 f. 
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Wir V.TM.-I..-.. -l ; aiich, warum die Keresäspa-Sage hier so aus- 
führlich IhtüIh-i wird, und sehe» noch deutlicher, dass die zwei 
.lilNiNrli ... v«,-.c.hicdenen Hauptabschnitte durchaus nicht zufal- 
H( ,. ,i,s : nm,M llOT teUt worden sind, sondern nur als verschiedene 
linir^isi-ln- Ausdrucksformen derselben Gemeinde zu betrachten 

"""wrnn man weiter den letzten Karde für alt und echt hält, 
„„d die nahen Beziehungen zwischen Vayu und Anähita mit m 
li.tra.cht zieht, so musa man für das Alter der anderen Karde, 
die vielen sicher nicht zufälligen Übereinstimmungen m sprach- 
licher wie in sachlicher Hinsicht zwischen Vayu- und Anahl ^ 
in Anschlag bringen, die wir im Kommentar (zu ^ \i\**> **> 
ausführlich behandeln worden, und die sich hauptsächlich m der 
ersteren Hälfte desselben befinden. . 

Endlich werden wir eine Anzahl Termini und typische Er- 
scheinungen des Vayu-Kultes feststellen können, d ie .»ich m Lan- 
derkatalog Yendidad I wiederfinden - und auch diese Ubeiein- 
stimmungen verteilen sich gleichmässig au die zwei Tei e des 
yast, und bezeugen jedenfalls die Einheitlichkeit der hervortieten- 
den Mythen- und Ritenwelt. 

Dabei soll nicht geleugnet werden, dass sich in diesem Yarf 
eine Menge von sprachliehen und metrischen Unregelmässigkeiten 
findet, die man am bequemsten durch die Annahme einer spaten 
Redaktion erklärt. Dass dieses Verhältnis unbedingt auf geringes 
Alter der vorgetragenen religiösen Vorstellungen deuten muss, 
scheint mir mehr als zweifelhaft, und mn» in jedem Falle naher 
n aohgtf [ > rü f t w <m- d o 1 1 . 

Die Überschrift Uulrt in den meisten Handschriften Mm 
Yast nur F 1 und K 1 bah,,, nach einer älteren Tradition: dvazda- 
hümfargard: sha ? ir pu* ' fratürn kard bün. Es hat somit m 

gewissen Handschriften die nicht mehr verstandene _ überschn 
Väi-YaU gegeben. Das Mißverständnis, das daraus ein Veh Yast 
gemacht worden ist, erklärt man wohl am besten als Hörfehler 
des unwissenden Abschreibers, denn Sy und vyk geben m der uns 
bekannten Pehlevischrift deutlich verschiedene Schriftbilder. 
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Sonst ist aber im Pehlevi der Name des (rottes immer Vn'n <■';> 
und diese Form neben dem ai. Väyu zeigt un.i, dass das AwHiM-f» 
hier durchgehend defektive Schreibung für Väyu verwendet, kli 
kann mir diese Konsequenz nur so erklären, dass für die Rechis 
-Schreibung des Awestatextes die volksetymologische Zusammen 
Stellung mit vayeüi, die hier § 43 vorkommt, aus theologischen 
Gründen massgebend geworden ist. Hier wird die traditionelle 
Transskription des Namens beibehalten. 

Karde I. 

§ 1. Der einleitende Paragraph kehrt am Anfang jedes Karde 
wieder. So ist es in allen älteren Yasttexteu der Fall: 5, 8, 9, 10, 
11, 13, 14, 15, 16, 17, 19. l Meistens ist di«-se einleitende Formel 
sehr kurz, sie charakterisiert die betreffende Gottheit mit ihren 
»■e wohnlichsten Epitheta, Sie ist niemals metrisch abgefasst. In 
drei Yasts aber ist sie ausführlicher, gibt sozusagen eine Über- 
sicht der verschiedenen Seiten der Gottheit: das sind die Ytt. 
r>," 9 und 15- Sie sind ebensowenig metrisch gegliedert, schliessen 
aber mehrere ä.L ein. Daraus scheint hervorzugehen, dass sie zur 
Zeit der endgültigen Redaktion der älteren Yasttexte abgefasst 
worden sind. Zu dieser Zeit haben aber auch andere liturgische 
Texte vorliegen müssen, auf die die sonst nicht bekannten Wörter 
und Anspielungen dieser Einleitungsformel u zurückgehen. 

Die daraus folgenden Schwierigkeiten bei der Interpretation 
machen sich in unserem Yast besonders fühlbar. § 1 gehört zu 
den schwierigsten Partien dieses durchgehend sehr schwerver- 
ständlichen Textes. 

Sie beginnen mit den Worten yazäi (rp&nta bayamea. Erst 
der Abschluss dieseT Untersuchungen kann den endgültigen Be- 
weis für die Richtigkeit unserer Übersetzung bringen. Es wird 
sich nämlich dann zeigen, dass der -betreffende Text einer Kult- 
i'orm zugehört, in der die Wasser- und Fruchtbarkeitsgöttin die 
dominierende Gottheit ist, neben ihr der Krieger- und Bundesgott 
Vayu steht. In textkritischer Hinsicht sei bemerkt, dass apä Erfolg, 
ein aX ist, das nur in einer Handschrift Masse vertreten wird. 


i sie! die Transskription nach Geldner. 


' vgl. Geldner Grdr. d. ir. Phil. II, 23, 

3 Dieselbe Einleitung Y. 65. 
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wKhnm.1 <li« ande« ap- hat/ Wenn apä die richtige Lesart wä£ 
8Ü versteht man nicht, wie die Abschremer zu der Bedenfting 
,\Va,«.r. hätten kommen können - da-von ist ja nicht weiter im 
T<M. die Rede, und erst die moderne Forschung hat eine Beziehung 
Aschen Vayu und der Wassergöttin fest stellen könnem Der mn- 
^■kchrte Prozess ist dangen natürlich: so « die Sd^b«* 
V,yu von der volksetymologischen Anknüpfung an t^wm (§48) 
bedingt ist, so ist die Bildung eines Nomens a V ä wie das Wort 
auch aufgefasst wurde, im Ansehluss an das Epithel apayate un- 
mittelbar verständlich. r.i-«ir*i« häwrt 
Die abstrakte Bedeutung von ftaya, etwa »Gluckslos», hangt 
j„ unmittelbar mit der hier verworfenen Lesung apä zusammen 
so bilden die beiden Wörter ein Begriffspaar. Baya als 
Guttesname wird in den awestischen Texten ™r «eUen verwendet 
einmal in Bezug auf Ahura Mazdäh (1. 7 \%™T%iOu! 
auf den Mond (Yt 7, 8), zweimal in Bezug auf Mithra Yt .10, 141, 
y 70 10 2 ). Es gehört nicht zu den typisch zoroastnschen Be- 
li-iL, ist aber ein prägnanter Ausdruck für die Hochgot^rs el- 
hi«, wie sie kürzlich für das iranische Gebiet von G. Widengr n 
u „to sucht worden ist-.' Es kann aber kein Zufall sein dass neben 
Am drei genannten Gottheiten auch Vayu ein typisch er Vetter 
derselben Vorstellung ist,* und wir haben es somit aller Wahi- 
^heinlichkeit naeh auch hier mit dem mask baya zu .tun 

Ich vermute, dass ein entsprechendes Begriffspaar m dei näch- 
sten Zeile folgt Die beiden Wörter äxsü und > M— z die an 
nllen anderen Stellen (Yt 11, 15, Vr 7, 1. 11 16 S. i, 2 2 2) un- 
vermittelt nebeneinander stehen, werden hier durch ca *"£ 
verbunden. Da Bartholomae unseren Yast als ein «^ 
,-erk» betrachtete, «urde jenes erstere syntak ^ Gefuge fm 
<eine Analyse ausschlaggebend: Hmvainti musste für ihn Attribut 
.ein Weil dies aber, keine Adjektivform ist, musste er eine recht 
Neuartige haplologischo Kürzung aus *hamvanaintl annehmen 
, Wb 1532). Das natürlichste tat aber, hamxainti als ein \eiba - 
uomen aufzufassen. Das Awcstfccho hat zwar ei, .zweites Verbal 
u omenju_^- von einem anderen Typus: mw^, von anderen 

x apamca, Fl Ptl El K16 opawea J10 M12. 
* wahrscheinlich Mithra, vf 1. Widengren S. los>. 
:; Widengren S. 17. 
1 Widengren S. 188 ff. 
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Verben dagegen auch diesen Typus, z.B. frazainti neben ;ii. 
///■a/ätf. Nun sind aber die übrigen Belege alles andere als zuver- 
lässig: Yt. 11 ist ein sehr junges Stück, die anderen Texte bringen 
die zwei Wörter in Listen von Gottheiten. In diesen Listen ist eine 
;i*yndetische Verbindung zweier Götternamen durch den katalog- 
artigen Charakter der Aufzählung bedingt und hat wenig Beweis- 
kraft. Das zeigt ein bezeichnender Parallelfall: S. 2, 7 werden 
unter den der Ameretät untergeordneten Gottheiten fSaoni vq&wa 
asyndetisch aufgezählt. In den alten Yasttexten dagegen werden 
diese Wörter mit doppeltem ca verbunden: fsaomca vq&wäca 
Yt, 5, 26, 19, 32. 

Aber nicht nur in sprachlicher Hinsicht scheint Yt. 15 den 
ältesten und wichtigsten Beleg für die zwei Götternamen bc/w. 
Manifestationen von Gottheiten zu bringen. 

»Äxsti et Hamvainü sont invoques avee Vohu Manö" (Siroze 
if et c'est pourquoi üs paraissent iei, Vayu etant un de ses 
hamkärs.» 2 

Seiner Methode gemäss sucht D armesteter die Erklärung iler 
awestischen Probleme in der späteren Tradition. Die vcm ihm 
hier zitierten Texte sind aber für die Interprolalimi, wenn auch 
in anderer Weise, wichtig genug, und da nun wwcl«;« sie liier 
angeführt: 

Vohuman x v eskärlh andämüngarik ciyön gößet kü Vohuman 
ä) vek amävand(ih) ästth dätär.u-s vehih andämänkarlh, hü akravan 
avi kän i pahrorn ax v än Vohuman boret. andämänih i Ohrmizd Vohu- 
man hunet.u-s amävandih et, kü gund i yazdän hän-ic i Erän kü 
ästth kunend, be afzäyend, pat räd i Vohuman, kä-sän [anästlk] " 
andar miyän savet.gund i devän hän-ic i Anerän, kä-sän anästlh 
{kunend) be apasihenend, Vohuman räd, kä-sän [ö dehän) 4 miyän 
ne savet.u-s ästih et kü o hamäk dam i Ohrmizd ästihe dahet, ke 
■pat hän ästlh i ave Ahriman apäk devän apasihenitan, ristaxez u 
tan i pasen kartan u amarglh venärtan apertar säyist kartan. 

(Bdhn. A. f. 83 v. Z. 10—84 r. Z. 5) 

t Richtiger S. 7,2, 2,2. 

- Darmesteter, Zend-Avesta 11,581. 
4 in A. mit Recht überstrichen. 

* ö dehän, entspr. Übersetzung fehlt bei Darmesteier. MT' : N" ist wohl 
eine Doppelschreibung von my'n, die falsch als Ideogramm gedeutet wurde. 


18 


19 


»Vohumans Aufgabe ist (die Seelen) einzuführen. Wie es 
heisst: Der gute Vohuman schenkt Stärke und Frieden. Seme 
Güte ist sein Amt als Seelenführer, das* nämlich Vohumandie ge- 
rechten zum ersten Himmel trägt. "Vohuman besorgt bei Ohrmizd 
das Einführeramt. Seine Stärke besagt, dass, wenn die Seharen der 
Götter und der Eranier Frieden haben und blühen, so geschieht es 
dank Vohuman, als er unter ihnen umhergeht. Wenn die Scharen 
der Daevas und der Nicht-Eranier Unfrieden machen und sie ver- 
nichten, so hat Vohuman die Schuld, als er nicht unter ihnen (seil, 
den Eraniem) umhergeht, und sein Friede bedeutet, dass er der 
ganzen Schöpfung Ohrmizds den Frieden schenkt, durch den man 
am besten die Vernichtung Ahrimans und der Daevas, das Zu- 
standebringen der Auferstehung und des neuen Lebens und die 
Unsterblichkeit bereiten kann.» 

Vohuman hat mehrere Mithelfer (fiamkär): Gos, Gosurun, Kam. 
Mäh, Spihr, Zurvän. 

"über Ram heisst es in einem folgenden Abschnitt: 

Rom i Väi i veh (i) derart g -x v atäi.gößet x"at hast Väi i derang- 

x ü atäi ke andar menökän artestärän saröärih x"eskarth däret. 

ruvän i ahravän kä pat cinvitarg vitiret, Väi i vek_ dast apar 

giret, avi hän i x v e$gä$ baret.e räd Räm gößet, ce rändln dätär 

ö hamäk dahisn, kä-c Väi i vattar jän hat tan be zanet, ave i Vai 

i veh be pat patiret xorsandih be dahet kac hau zamän(i)brin Spihr 

Zurvän ciyön gößet hü Spihr i x°atäi u l Zurvän i akanärak u 

Zurvän (i) derang-x v atäi. 

(Bdhn. A. f. 85 r. Z. 4—13) 

»Ram i«t Väi, der gute, der mit der langen Herrschaft. Es 
heisst: Er ist Väi mit der langen Herrschaft, der selbst die Pflicht 
hat, unter den himmlischen Kriegern Befehl zu führen. Als die 
Seelen der Gerechten über die Cinvat-Brücke- gehen, nimmt der 
gute Väi die Hand (der Seele) und führt sie zu ihrem Sitz. Darum 
heisst er Räm, weil er der ganzen Schöpfung Freude bereitet; als 
der Böse Väi die Seele aus dem toten Körper jagt, 2 nimmt sie der 


■nite Väi entgegen, und gibt ihr Zufriedenheit mit der (ihr) fesi 
ersetzten Zeit und mit Spihr und Zurvän. Wie es heisst: Spihr de 


1 u für i. 

* Wörtlich: »die Seele aus dem Körper tötet»; eigentümlich prolep- 
tische Konstruktion für: »den Menschen tötet, so dass die Seele aus dem 

Körper fliegt*. 


IhuT und Zurvän der unendliche und Zurvän mit der langen Herr- 
schaft.» 

Was hier sofort auffällt, ist der Parallelismus zwischen den 
zwei Gottheiten, obwohl Väi der untergeordnete sein soll. Beide 
sind augenscheinlich Führer der Heerscharen. Dass Vayu ein 
Kriegergott ist, ist reichlich bezeugt, dass aber Vohuman die 
Seharen der Yazatas wie die der Eranier zum Sieg führt, ist 
etwas überraschend. Beide sind Seelenführer. In dieser Eigen- 
schaft wird auch Aog. § 11 in Bezug auf Vohuman das Wort 
andimäm (Päzenri) verwendet. Ebenda gibt auch Vohuman dem 
Toten xorsandih, was hier von Väi gesagt wird. Der wichtigste 
Unterschied ist, dass Väi es nur mit dem Schicksal der Einzelseele, 
Vohuman auch mit der Auferstehung zu tun hat. Dadurch wird 
der letztere als die typisch zoroastrische Gottheit gekennzeichnet. 
in einem Punkte ist die Übertragung eines Väi-Epithets auf Vohu- 
man vollkommen sicher. Ich meine jene Stelle, wo Vohuman »gut» 
(veh) genannt wird. Diese »Güte» wird als das Amt- des Seelen- 
ruhrers definiert. Aber veh ist eben das prägnante Attribut zu 
Väi in der späteren Überlieferung. Durch dieses Attribut wird er 
als Seelenführer vom Todesdämon Väi i vattar unterschieden. 
Man darf daher annehmen dass auch die andern Ähnlichkeiten 
in einem derartigen ühertragungsvorgang ihre Erklärung finden. 

Nun werden ja ästlh und amävandih, die Pehlevientsprechungen 
zu äxsti und kqmvainti, hier als Eigenschuften des Vohuman er- 
wähnt. Wenn wir nicht mit D armesteter allen zoroastrisclien Zeug- 
nissen den gleichen Wert zuerkennen, sondern sie nach chrono- 
logischer Reihenfolge zu ordnen versuchen, ergibt sich folgendes 
Resultat; 

1. Im Yt. 15 werden äxsti-hqmvainti in Beziehung zu Vayu 
gesetzt. 

2. Im späten Kalendertext Sirözäh und in einem Kap. des 
Bundahisn werden sie dem Vohu Manah ab? seine Hauptmanifesta- 
tionen untergeordnet. 

3. Gleichzeitig wird Vohuman im Bundahisn mit mehreren 
Üpitheten des Vayu ausgestattet, dieser aber als sein Mithelfer 
dargestellt. 
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hi clipnrn Belegen spiegelt sich eine Entwicklung, die allmäh- 
lich den mächtigen Vayn zugunsten einer orthodox-zoroastnschen 
<l..Mheit degradiert hat. dieser Vorgans ist aber nicht ohne wei- 
twrs so aufzufassen, als ob Vohu Manah ganz einfach ein Gegen- 
.tüc-.k zu Vayu gehildet habe. Warum hat man dann Yt. 15 zu 
Rinn Yast und nicht zu Bahman Yast umgetauft? Die Sache ist 
vi-l komplizierter, und wir müssen um der Lösung" näherzukom- 
mi-u einen sehr eigentümlichen Ausdruck in der Einleitung unter- 
suchen, dessen Bedeutung m.W. bisher überhaupt nicht beachtet 
werden ist. Dort- wird gesagt dass man den Vayu anrufen soll: 

paiti.asü tfws vacahyehe. Die hier angenommene Bedeutung 
stimmt dem Sinne nach mit vaeö paiti.asü V. 22, 13 und mit 
der PU. von paiti.astö.vacah Frahang-i-oim »f.: pattriSn % goßtsn 

übui-ein. ,. b 

Wenn in einem awestischen Text von einem sprechenden feto» 
dir Rede ist, gemahnt uns das natürlich sofort an die Klage des 
Rindes in Yasna 29. Was hat aber Vayu mit dem Rinde zu tun. 
Ich wüsste neben dieser keine andere Stelle zu nennen, die von 
einer solchen Beziehung deutlich Kunde gäbe. Und doch muss sie 
für unseren Text sehr wichtig sein. Dem Stier .gehorchen» oder 
»entgegenkommen» ist der erstgenannte - und anscheinend wich- 
ti ., 3te — Grund der Vayuverehrung. Räman x v astra, von dem unser 
Yist seinen Namen empfing, war ursprünglich wohl eine Gottheit 
drr Mithragemeinde. 1 Er hat zwar als Weidegottheit natürlich mit 
d-m Rind zu tun - Y. 35, 4 und 47, 3 steht ntman mit Bezug auf 
d-is Rind — aber er weist keinerlei besondere Beziehungen zu Vayu 
*.t[ und sein Name könnte rein zufällig für diesen unbeliebten 
tJnttesnamcn eingesetzt sein. 

Nun werden aber an einer anderen Stelle des Bundahisn- die 
h»mkärs des Vohuman aufgezählt. £» sind dieselben wie in dem 
zuleiten Passus, nur wird Räm nicht mit Väi identifizier^ be- 
kommt aber in der Fortsetzung dessen Epithet und wird Ram i 
vrh genannt. In diesem Abschnitt wird Vohuman gemäss dem 
klassischen Amesa Spenta-Kanon als der Beschützer des Rindes 
dargestellt. Mit theologischer Systematik wird von der Erlösung 
,1,t Rindsseele durch fünf Seelenelemente berichtet. Naturlich 
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könnte der mit Räm ersetzte Väi hier mit demselben Reclil wir 
/itirvän und Spihr, d. h. als Schicksalsgottheit, ohne besondere IV 
/Ziehung zum Rind, stehen. Es kann aber kaum ein Zufall sein. 
ilass, wo es sich um die Menschenseele handelte, Vohuman die 
Kpithese und Wirksamkeit Väis übernommen hatte, dass hier aber, 
wo es sich um die Rindsseele handelt, Räm seine Rolle aufgenom- 
men hat- Und doch gibt es keine strikte Rollenverteilung, denn 
auch Vohu Manah scheint sehr alte Beziehungen zur Rindsmytho- 
logie aufzuweisen. 

Y. 28, 1 werden Vohu Manahs xratu und G'Jus urvan neben- 
einandergestellt, und in der »Stiergäthä» selbst — Y. 29,7 — 
tritt Vohu Manah noch deutlicher als Beschützer des Rindes her- 
vor. Soll man nun in der Tatsache, dass er in der definitiven 
Anordnung der Amesa Spentas als Schutzherr des Viehs charak- 
terisiert wird, wirklich nur eine theologische Spielerei, »eine 
Äusserung von Gäthä-Exegese» x erblicken? Wir besitzen keinen 
direkten Beweis dafür, dass diese Rolle Vohu Manahs wirklich 
alte Wurzeln hat. Wenn wir aber annehmen, dass die Gestalt des 
ersten Amesa Spenta direkt als Konkurrent zu Vayu geschaffen 
(oder ausgeformt) wurde, und dass dieses Verhältnis schon in 
den Gäthäs vorliegt, dann werden so manche Beziehungen, die 
uns sonst als blosses Zufallsergebnis erscheinen müssten, sofort 
Sinn und Zusammenhang erhalten. In Yt. 15 — und nirgendwo 
sonst — ist die Vayu-Gestalt uns einigermaßen in ihrem ur- 
sprünglichen Wesensumiang überliefert worden. Dort kann sich 
auch Ahura Mazdäh nur mit Mühe neben ihr behaupten, und 
nur dort ist die Beziehung klar zum Ausdruck gekommen, die 
Vayu mit den Viehherden sowohl als deren irdischer Beschützer 
wie auch als Seelenführer und Todesgott verbindet In der erste- 
icn Hinsicht — als Weidegott — haben die Zoroastrier ihn durch 
Räman ersetzt; als Beschützer der Rindseele ist Vohu Manah an 
seine Stelle getreten, und wie Ahura Mazdäh allmählich über Vayu 
als Himmels- und Hoehgot-t siegte, so gelingt es Vohu Manah, ihn 
in der Rolle als Seelenführer sowohl für Menschen wie für Tiere 
zu verdrängen und sich unterzuordnen, Vohu Manahs Beziehung 
zum Feuer mag älter und womöglich ein ursprünglicher Bestand- 
teil seines Wesens sein. Die erst später festgewordene Beziehung 


» Nvberg S, 241. 

* Kap. 3, ed. A. S- 34-35. 


Nybergs Formulierung SS, 282—83, 
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zur Seele des Rindes bestätigt jedenfalls, dass erst damals der 
Vayu-Kult endgültigt verdrängt war. 

Durch diese Ausführungen dürfte wohl deutlich geworden 
sein, dass die Angaben der Tradition nicht für die Übersetzung 
unserer Stelle zu benutzen sind. Bdhn A. f. 84 r. ist ja üstih nicht 
»Friede», sondern bezeichnet eine sehr aktive Kraft, die bei der 
Auferstehung wirksam ist, etwa ein Synonym zu süt 1 oder nvrang? 
Dies ist eine speziell theologische Verwendung. Sonst ist phl. (ist 
oder ästih, np. äsü im allgemeinen »Friede». Da sich aber hqm- 
vainti deutlich auf Vayus Eigenschaft als Kriegsgott bezieht — 
vgl. hier kafrravata, § 44 vanö.vispä, § 46 hatiravana — so ver- 
mute ich dass äxsti sich auf die segenbringende Wirksamkeit der 
Fruchtbarkeitsgöttin Anähitä bezieht. 

Eine andere Erklärung ist natürlich denkbar, wenn man äxsti 
etvmologisch mit äxsta zusammenstellen will. Für das letztere (und 
sein Komp. hväxsta) hat Benveniste mit guten Gründen eine 
aktivere Bedeutung, etwa »capacite, Energie» wahrscheinlich ge- 
macht. 3 Dann würden wir hier ein Synonym, nicht einen ergänz- 
enden Cxegensatz zu hqmvainti haben, und die alte Bedeutung 
würde im Bundahisn noch nicht abgeschwächt sein. 

suyä (oder savyä, wie man auch lesen kann) ein Kraftbegriff, i 
aus der für die iranische Religionsgeschichte so wichtigen Wurzel 
sav-, nur hier belegt. \ 

zao&rö.bara hier am Anfang jedes Karde und § 21, Yt, 5, 19. j 
23. 27 usw. (im Schlussvers jedes Karde). Vielleicht eine Eigen- j 
he it dieser zwei Yaste, denn die anderen Yasttexte haben baro. j 
zao&m (Yt. 10, 30. 156, 13, 24) oder barat.zao&ra (Yt. 10, 126, j 
Xß } x). _ ctiddra nach Hort«! I1QF «, 14G. | 

haüravata nur hier, aber synonym ist ha-dra.mvo.ti harndta-d-a- \ 
nqm Y. 57, 26 und Yt. 13, \33. Die drei letzten Zeilen bilden einen j 
harten Übergang, der ohne metrische Form ein paar willkürlich | 
gewählte Momente zusammen fasst, um den Gott als Yazata zu J 
feiern, wie man es in einem Yasttext erwarten muss. j 


Überhaupt sind die Epitheta, die in den Anfangs- und Schluß- 
formeln der Yastabschnitte vorkommen, für die Kenntnis der he 
(reffenden Gottheit von grösstem Gewicht. Wir haben hier einen 
festen Grundstock von alten Formeln, der nicht so leicht mit 
Fremden Elementen aufgemischt wurde. Darum ist es sehr wich- 
tig, dass Vayu in §§ 4 — 5 uyra und uparö.kairya genannt wird. 
Ausser ihm sind es nur zwei Figuren im Awesta, die diese beiden 
ßeiwört-er erhalten: Keresäspa und X v aTötiah in Yt. 19. Dieser 
Yast ist aber stark synkretistisch sowohl in Bezug auf Mythen 
wie im Wortschatz. Wichtiger ist, dass Vayu diese Epithese mit 
seinem Heros gemeinsam hat. 1 »Übermächtig» ist vielleicht eine 
xu schwache Übersetzung von wpo/ro.kvirya — das Wort hat wohl 
auch eine rein konkrete Beziehung zu Vayus Wirksamkeit hoch 
oben; in diesem Sinne ist es auch Epithel von Tistriya Yt. 8, 4, 
wie wpari.kairya von den Fravasis Yt. .73.31. XJyra ist erst recht 
das stehende Epithel der Fravasis. Es kennzeichnet auch andere 
Gottheiten, die besonders kriegerisch (Mitlira, Nairyä Ham.vareti, 
Damois Upamana) oder mit Schicksal und Tod verbunden sind 
(Thwäsa). Es ist darum eine deutliche Reservation in dieser Hin- 
sicht, wenn es § 5 heisst: »Die Seite von dir verehren wir, die 
dem Spenta Mainyu gemäss ist.» — d. h. in der späteren Termino- 
logie, dass dem Väi i veh, nicht aber dem Väi i vattar Verehrung 
gezollt wird. Es wäre vielleicht möglich, die erwähnte Überschrift 
einiger Handschriften Veh Yast auf diese Weise zu interpretieren. 
Derselben Tendenz dient das Epithel vokuvartta mit zugehören- 
der Erklärung, das § 44 sicher sekundär ist. (Vgl. zur Stelle.) 

§ 2. Einleitung (§ 1) und Refrain (£§ 4 — 5) jedes Karde 
Wilden ein stereotypes Element innerhalb des Yasts. Was den 
übrigen Stoff betrifft, so finden sich innerhalb gewisser Gruppen 
von Yasten gewisse stereotype, ständig wiederkehrende Formeln. 
Die Aufzählung einer Anzahl von Heroen und ihrer Taten nach 
dem Schema »Ihn verehrte» usw. hat- unser Yt. mit dem Ytt. 5, 9 
und 17 gemeinsam. Dabei zeigen sich aber gewisse bezeichnende 
unterschiede, die deutlich die Liturgien des Fryänastammes, 


i Vgl. die soteriologische Bedeutung in der Geschichtsdeutung des j 

Mcnöke° xrat Kap. 27; Sösyans ist sütömand und perözgar DkM. S. | 

818 Z. 2. | 

* Darüber Bailey BSOS 7,277 ff. f 

''• Bcnveniste-Renou S. 54 ff. | 


1 Keresäspa ist sogar uyranqm aojista Yt. 79,38, Tgl. hier 46 aoji. 

- Im RV steht ugra bei vielen Götternamen, vor allem thdra und il'-n 
Maruts. Vgl. unten S. 109 ff. 
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Yti. T) und IS, in Gegensatz stcülen zu denen der Mit kr a- 
roli»'ioti, Ytt-. 9,10 und 17 (mit denen natürlich der Hom-Yast 

vi:rw;mdt ist). 

Die ersteren nennen unter den Anbetern ihrer Gottheiten vier 
Gestalten — Ahura Mazdäh, Azi Dahäka, Frarjrasyan und Kere- 
säspn _ die (mit Ausnahme von Keresäspa) in den Yasten der 
anderen Gruppe zwar auch erscheinen, aber nicht als Anbeter 
der betreffenden Gottheiten. Ytt. 9 und 17 dagegen erwähnen 
uninr den Verehren von Drväspä und Asi auch Haoma, der in 
den Fryäna-Texten überhaupt nicht genannt wird. 1 Taxma Urupi 
kommt nur in Yt. 15 vor, dies muss aber, wie wir sehen werden, 
auf eine Lücke in Yt. 5 zurückzuführen sein. Des weiteren weist 
das Gebet, mit dem der in allen Texten vorkommende Haosyarjha 
um Sies über die Feinde bittet, je nach den zwei Gruppen ver- 
schiedene Formulierungen auf: Yt. -5,22 wie Yt. 15, 8 will er 
»zwei Drittel der Mäzanier und Varenier» vernichten, 3 Yt. 9,4 und 
Yt. 77,25 handelt es sich dagegen um »alle Mäzanier»: 

Yat baväni aiwi.vanya 
vlspe daeva müzainya 

Der Bittgang Ahura Mazdähs §§ 2—3 wie die Selbstprädika- 
ticuen Vayus §§ 43—44 zeigen uns, wie in diesem Kreise Vayu 
der höchste Gott ist und Ahura Mazdäh und Arjra mainyu ihm 
untergeordnet sind. 3 Dass der Bittgang in Alryanem Vaejah statt- 
findet, kann nur bedeuten, dass sich der Mazdaismus hier noch 
nirht durchgesetzt hatte. Hierfür finden sich sehr bemerkenswerte 
Zeugnisse sowohl in der awestischen Überlieferung wie auch in 
den Pehlevi-Quellen. 

So wie Eränvej später das heilige Land des Zoroastrismus ist, 
so ist sein Hauptfluss natürlich im Bundahisn der vornehmste 
aller Flüsse: düitlk röt taeäkem rat.* Eine andere Tradition aber, 
die ein Zitat aus den kanonischen Schriften bringt, vertritt eine 


» Ein Indizium dafür, dass das Haoma-Opier in der ursprünglichen 
Religion des Fryäna-Stammes nicht bekannt war. 

a Diesen Wortlaut wie die Erwähnung von Taxma Urupi hat auch 
Yl. 19, der aber jünger ist und fast alle mythischen Stoffe des übrigen 
Avcsta umfasst. Darüber weiter au Karde III. 

3 Nyberg 291 f. 

* Bdhn. J. S. 58,4—5. 


'.ranz andere Auffassung:: daitlk rot hac 1 eränvej be äyel, pdf 
l:öf i gürcistän 2 be sdvet.fuxc hamäk rot xrafstr andar hän ve/i. 
'■iyön gößet kü düitlk röt purr xrafstr 3 »Der Fluss Däityä kommt 
von Eränvej und geht zur Gebirgsgegend von Gürcistän; er hat 
mehr xrafstras als alle Flüsse, wie es heisst: Der Däityä-Fluss ist 
voll von xrafstras». Diese typisch daevischen Geschöpfe erwartete 
man eigentlich nicht in der Däityä zu finden. Man fühlt sich aber 
alsbald an die Angabe von V. 1, 3 gemahnt, wo es heisst, dass 
Arjra Mainyu den asi raoiSita »den roten Drachen», in Airyanem 
Vaejah geschaffen habe. 

Nun könnte man einwenden, dass die zweite Notiz im Bun- 
dahisn nur durch ein Missverständnis in der Pehleviübersetzung 
m V. 7, 3 entstanden sei. Dort steht nämlich als Übersetzung 
von azi raoi<5ita äz-i-rötlk d. h. »der Drache im Wasser». In den 
Pehlevischriften wird ja azi mit mär »Schlange» erklärt, und das 
Wort xrafstra wird, mit Recht oder Unrecht, oft in der gleichen 
Weise übersetzt. So heisst xrafstragan im Pehlevi märgan. 

Dass die Sache nicht so einfach ist, geht aus zwei Umständen 
hervor: nach einer bald zu zitierender Stelle war der Verfasser de? 
Bundahisn sich über Vayus frühere Machtstellung' 1 im klaren 
und er hat auch gewusst, dass fremde »daevische» Kulte in 
Eränvej einst geherrscht haben. Andererseits unterscheiden die 
awestischen Texte genau die vorzoroastiische von der zoroastri- 
schen Däityä, Das geschieht durch das Epithet varjuhi, ein Adjek- 
tiv, das ebenso prägnant wie masdadäta (vgl. zu Karde II) die 
Zugehörigkeit zur Mazdäh-Religion kennzeichnet und zwar nicht 
nur im Gegensatz zum Daevakult sondern auch zum Ahurakult 
und anderen Kulten. Vohumant wird Y. 72, 1, V. .19. 11 als Epi- 
thet zu Ahura Mazdäh verwendet. Vohu Manah steht im Gegen- 
satz zu Ako Manah, das einen Terminus der Mithraverehrung ent- 
hält, 5 aber auch zu Vayu, der einen anderen Manah-Begriff ver- 
tritt/ Ätar V ohu.fr yäna Y. 17, 11 ist ein altes Fryäna-Feuer, das 


1 J. hat apäh, d. h. röt ist doppelgeschrieben und das zweite Mal mit 
ifN zu LWTMN, Ideogramm für apäh, verbunden. 

2 A. dwtsfnn. 

* Bdhn. J. S. 51, 19—25, A. S. 87, 7—9. 

* Widen gren 207. Die Stelle unten S. 29. 

3 Über aha, akatam Nyberg 61 f. 
o Vgl. unten S. 35. 
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mit dieser Umtaufung zoroas Irisiert worden ist. Auf dieselbe Weise 
wird Däityä, wenn die alten Fryäna-Herooii Zairivairi (Yt. 5, 112) 
odor Kavi Vistäspa (Yt 8,29, 27,61) an ihr «in Opfer verrichten, 
nur äp däityä ohne Attribut genannt. Wenn aimr Ahura Mazdah 
(Yt. 5, 17, 15 y 2, V. 7, 2) oder Zarathustra (Yt. 5, 104, V. 20, 2) 
dabei 'sind, kommt sofort das Attribut vohu hinzu. Wie wir zu 
Karde II sehen werden, ist das Verhältnis mit dem heiligen Berg 
Harä genau analog: wo es sieh um türische Kulte handelt, steht 
der Name ohne Attribute, sobald er aber von der Mazdäh-Rehgion 
übernommen worden ist, wird es mazdaöata genannt. 

Ein Opfer mit den hier genannten fünf Gegenständen kommt 
sonst nirgendwo vor. Ytt. 5 und 9 versprechen die Verehrer grosse 
Rind- und Pferdeopfer, p&anä soll nach Barth, identisch mit ai. 
päni sein und die hohle Hand bei der Libation bezeichnen. Das 
einfache Verbum steht nur hier, paranä viyzärayeinti hat der 
zaotar Yt. 5, 132, sowie Yt. 22, 5 bei einer Ordalhandlung und 
V. 19,40 bei der Anrufung Sraosas. Die eigentliche Bedeutung 
ist unklar. Neben dem gewöhnlichen barasman werden drei Gold- 
gegenstände genannt: fraspät könnte nach np. färäsp »Kissen» be- 
deuten, 1 zum ä. X. upastdrana hat man im Ai. upastarana »Decke». 
Mit ähnlichen Sachen geschmückte Thronsessel werden Yt. 5, 102 
und Yt. 17, 9 als Zeichen von Reichtum erwähnt. Es gibt aber nur 
eine Stelle, wo eine Gottheit auf einem Thron von Gold sitzt, näm- 
lich V. 19, 31—32. Dort wird geschildert, wie Vohu Manah die in 
den Himmel eingehende Menschenseele begrüsst: 


Vohu Manah stieg auf 
vom goldenen Thron. 
Vohu Manah sprach: 
»Wann bist Du hierher gekom- 
men, Du frommer, 
aus der vergänglichen Welt 
zur unvergänglichen?» 
Und er führt zufrieden die Seelen 


mahixtat vohu manö 
haca fjüt'vö .mrunyö.kwdUi 
fravaoeat vohu mann 
kaöa nö iöa asäum agatö 

vfryefayhctt haca aykaot 
ai&yejayhdm ahüm ä. 31. 
xsnütö asaonqm urvänö pära- 

yeiti 2 

i ein anderes fraspät, Name einer bei Abtreibung benutzten Pflanze, 
kommt natürlich von spä- wegwerfen. Unser fraspä- muss man wohl aus 
spä- »schwellen» erklären. 

- Eine Handschrift hat hier Singularform, was das natürlichste ist. 
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um ahurahe mazdä zu Ahura Mazdäh 

uui amdsanqm spantanqm zu den AmeSa Spentas 

t/vi gätvö zaranyö.kzhtö ... zu dem goldenen Thron. . . . l 

V. 19 sind Fragmente aus mehreren, höchst altertümlichen 
.lenseitsdar&tellungen zusammengestellt. Die ganz verwahrloste 
Grammatik verrät die späte Redaktion. Auch die Zeilen über Vohu 
Manah dürften aus einem ausführlicheren Bericht stammen. Der 
i'ehlevikommentar bemerkt zur ersten Zeile: fear 2 i andemankarän 
sarSärih kunad 3 : »er hat die Aufgabe, über die »Einführer» Befehl 
zu haben». Das ist ganz derselbe Vohuman. der Bdhn. A. f. 83 v. 
geschildert ist, wo er mehrere Helfer unter sich hat. Diese erste 
Zeile V. 70,31 wird Aog. 12 zitiert, also in dem Abschnitt, wo 
viele Übereinstimmungen mit dem Abschniti über Räm-Väi, Bdhn. 
A. f. 85 r., vorliegen. Man könnte vielleicht sagen, dass derartige 
Übereinstimmungen sich automatisch stets einstellen, wenn die 
Himmelfahrt der Seele geschildert wird. Aber die hier zitierten 
Züge finden sich nicht V. 19. Ein so später Parsi-Schriftsteller 
kann nicht auf eigene Faust in der Mythologie Änderungen vor- 
genommen und Vohuman für Räm-Väi eingesetzt haben. Dazu 
kommt, dass die Aufzählung der anderen urulemaiikar wie auch 
die Beschreibung des Lebens im Himmel der Seligen im Aog. mit 
keinem der Paralleltexte übereinstimmen, während dagegen Aog. 
19. wiederum V. 79,33 (samt der Pehlevi Übersetzung) wörtlich 
benutzt. Es lässt sich zeigen, dass die gemeinsame Quelle ein 
grösserer Vayu-Text gewesen ist, der wohl kaum mit Yt. 
15 identisch war, und dem Verf. des Bundahisn unter 
dem Namen des Vayu, dem Verf. des Aog. aber unter dem 
Namen des Vohu Manah bekannt wai. 

Bundahisn Kap. 3 (Bdhn. A. S. 30, 10 \L) soll nach Nybergs 
Interpretation* anfangs von den drei Trachten handeln, die Ohr- 
mizd anzieht, um gegen die Mächte der Finsternis zu kämpfen. 
Der Text aber besagt so deutlich wie möglich, dass es Ohrmizd, 
Väi und Spihr sind, die je eine Tracht anziehen. Wir vergleichen 

1 Oder »zu den goldenen. Thronen». Die Grammatik ist ja hier höchst 
chaotisch. Die zweimal auftretende Form zaranyü.karstö kann ja an keiner 
Stelle NSg. sein. 

2 entspricht x»eskärih im Bdhn., was -wohl liier gemeint war. 

3 phoae tisch fennd geschrieben. 

* JA 1929. I, 230 f., 295 f.; 1931, II. 215 f. 
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zuerst die Abschnitte über Spihr, eine unmittelbare Fortsetzung 
de? angeführten Abschnittes über Väi: 

hat hän zamän bnn spihr hat zamän brihenisnih spihr 
zur »an ciyön gößet kü spihr i u zurvän i derang-x»atäi, tan, 
xHiiäi Zurvän i akanärak u baye-baxüh. 
zumän i derang-fatäi. u-S patmöcan i xsenen pat- 

spihr häni ke nevakih tax- möxt, brahmak i västryöslh dusi, 

sei u-s x°atäyih patixsäylh ce-s nevak-baxtärih i gehän x»e- 

ciyon västryösän gehän var- skänh öyön ciyön västryösan ge- 

zevrt ave.-c baxtünh kunet. hän varzitan passacakiha be dat. 

(Bahn. A. f. 85 r. Z. 11—15) (Bahn. A. f. 18 r. Z. 4-8) 

Die Übereinstimmung ist fast wörtlich. Das Anziehen der 
blauen Tracht bedeutet die sehlichte Tatsache, dass der Him- 
mel, der für die Landwirtschaft ho wichtig ist, zu Beginn der 
Schöpfung blau geschaffen wurde. 

Ob das Stück über Väi i vek, das im Kap. 3 vorkommt, aus 
derselben Quelle wie das schon zitierte aus f. 85 r. stammt, ist nicht 
kirn-, weil Kap. 3 von Väi als Krieger spricht. Nun ist der Ausdruck 
im Bdhn. oben S. 18: Väi andar menökän artestäran sarSärih 
x°<skärlh däret augenscheinlich nicht recht- am Platze, sobald es 
sich um den Seelenführer handelt. Die Phrase ist aber fast iden- 
tisch mit der Pehleviglosse, die Vohuman als obersten andemankar 
kennzeichnet, und es ist klar, dass dieses Wort- hier ursprünglich 
für artestör stand. Da Väi aber als Seelenführer einem anderen 
um ergeordnet werden sollte, hat man die Erwähnung seiner be- 
kannten Beziehung zum Kriegerstand mechanisch eingesetzt. 

Aog. 17 berichtet weiter über Vohuman: 
(awestisch) yada vä arazatö.paifo 1 yada vä zaranyö.paiM 1 yada 
vä käcit.gaonanqm 
»sei es silbergeschmückt, sei es goldgeschmückt, sei es mit 
eimtr anderen Farbe» 

(p;izend) Vahman amesaspend vastrag zann-peslt, taxt zarin ö 
ruq öi anaos-ruq dahüd 
»Vahman der Amesa Spenta möge der unsterblichen Seele ein 
goldgesticktes Gewand und einen goldenen Thron geben.» 

1 die Formen mit # wiederhergestellt Air. Wb. 352; von Geigers Hand- 
schriften haben A paiti, BC paiM. 


Nur selten, wie in §§ 77 — 81 unten, beabsichtigt der iV/.-n 
riist im Aog. eine wörtliche Übersetzung zu geben. Meistens knii|«i't 
i-r an die Awestazitaie freie Paraphrasen an oder führt den (!■■ 
■ Linken weiter. Auch hier haben wir weder eine "Übersetzung noch 
• inen Hinweis auf Yt. 15,2, wie man vielleicht vermuten möchte, 
weil das dritte Wort im Päzendabschnitt ja in zwei Handschriften 
rastarg gelesen wird, was »Polster» und »Bett» bedeutet und 
'■astarg zann-peslt eine Übersetzung von zaranaena upastarana 
sein könnte. So verhält es sich aber nicht, denn wir besitzen tat- 
sächlich eine Pehleviübersetzung dieser Zeile. Sie befindet sich in 
dem Abschnitt des Bundahisn, der von Väis Tracht berichtet, und 
der unmittelbar vor der soeben zitierten Schilderung von Spihrs 
Tracht steht: 

väi i vek yämak i zarren semen göhr-peslt u hargön-akän vas 
rang 1 patmöxt, brahmak i artestärlh. ce apar raftär hat pas i dus- 
manän pat pityärak zatan u dam pänahih kartan ciyön gößet kü 
näi hän i andar har dö dam pityär be batet x v eskärlh ce-s dät 
spenäk menök ke-c dät ganäk-menök pat en kü kä 2 arttk sar be 
kunet dam i Öhrmisd harne afzäyet, hän i ganäk menök apasihenet. 

(Bdhn.-A. f. 17 v. Z. 13— f. 18 r. Z. 4) 

»Der gute Väi zog eine Tracht an, die golden, silbern, mit 
Edelsteinen besetzt und mit vielen Farben von allerlei Art ge- 
schmückt war, die Tracht des Kriegerstandes, denn er hat die 
Pflicht, die Feinde zu verfolgen, um die Gegner zu töten und die 
Welt zu schützen, wie es heisst: Väi schafft die Gegner fort, die 
sich in den zwei Welten befinden, in der vom Guten Geist geschaffe- 
nen wie in der vom Bösen Geist, damit, wenn der Kampf zu Ende 
ist, 3 er Öhrmizds Schöpfung immer befördere und die des Bösen 
Geistes zu Grunde richte.» 

Ich habe der Deutlichkeit wegen mit Absicht so übersetzt, als 
ob x u eskärlh etwa vor ciyön gößet stände. Das Wort ist sicher ein 
späterer Einschub. Es ist ja klar, dass die hier vorliegende Auf- 
zählung von drei Trachten eine späte zoroastrische Systematisie- 
rung von Tatsachen ist, die ursprünglich eine ganz andere Be- 
deutung hatten. Die blaue Tracht des Spihr ist, wie wir bereits 
erwähnt ha ben, ein natürliches Himmelssymboh Die Tracht Ohr- 

1 Vgl. rang i gönah gönak »Farben aller Art» Mx 57, 12. 
5 im Text mit falschem Ideogram: ke, Nyberg JA 1929, I, 296. 
3 Vgl. np. sar ätnädän »zu Ende gehen». 
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«fad. «fauwon W eine soioastmche Erfindung: e. ^wird hier als 
to Prototyp des Priesters in seiner Traeht besehneben Die alteie 
Wt"aber finden wir Yt. 18,8, wo der Himmel beschne- 

7 ™ m«i»yü*mö Der da steht aus geistiger Sub- 

stanz geschaffen, 

haM <— *~- £ ^«orTef -Tötendem 

wa*Aö kdhrpa x»aenahe mit einem Äorpei 

y J Metall, 

. o -- da* über die drei Weltteile strahlt, 

rÄÄ- "- srs " 

^.«ffw ff A»mfl«itoya.iaÄ*«n stexngesohmuekt, aus geistiger 

Substanz . . . 
Wir erkennen hier ohne weiteres die Vorstellung *»**»■ 
ma ntel den himmlisehe und irdische Könige tragen, und auf dem 
te* Weltall bezw. der Himmel abgebildet ist. 1 Es ist ohne Zweifel 
de selbe der Aog. 17 gemeint ist. Die Beschreibung muss sieh 
d auf vlyu begehen, der als Himmelsgott und Onrgsgot 
ursordn-lieh einen solehen Mantel trug. Sie ist dann sekundär 
auf Zra Mazdäh übertragen worden. Darauf deuten folgende 

Üm f t Awesta sind es nur zwei Gbtterpaare die in h 6 herenr 
Masse mit Gold versehen und geschmückt sind: in erster Linie 
", -Anlita, dann M.thra-Asi. Man kan wohl sagen, dass die 
briL orstaemvnnten Götter die gleiche Kleidung tragen Beide 
;• u, ,,m,^-, (Yt. 15, 54, ,5, 64) und „ der Lis e deinen 
Kleider und Stliinueksnc.hc.ii Vayus & »7 hat Yt. .> wenigstem. 
^r drek e En.spr,-,-,,,,,^,, ***nfi.y«* entspricht pusa S ato_ 
ZÄ "renJa 12S.< »rmfi.»** ™h,«i*t eine Bege- 
bung, die ans der Parallelsten,. VI. ff, 1» tu ergänzen ist. 

fi.hi.Jb>«> wanaem raiM^ana (earamen,) ^ 

mnum{ca zaranyö.paes^) . . . «<"'<«» ^"^o.paesa . . . 

yt, 5,127 "■ ■"'-"• 

. Materia l dazu in dem b*..*. Werke ™ E. E,,„ WeH»- 
mutel und Himmelszelt, 1-2, Mfmeto 1»W. Er kennt 1. 9,-6 uaÄ 
/? 9_3 nicht aber die Vayustellon. 
'^h^ASnL sich „"ig. Die dritte Zeile Yt », 1« 
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Zaranyö.ao&ra entspricht Yt. 5; 78 zardtiya aodra. Und das Wii-ii 
tigste: sarany 5. vasträ entspricht in der Beschreibung des Biber- 
pelzes der Göttin Yt 5, 129: 

bawraini vasträ vaqhatu . . . 
caramä vaenantö bräzaula 
fr&na 97'dzatdm zaranlm 

Nur hier im. Awesta wird eine Gottheit beschrieben, die sowohl 
G-oId als auch Silber an sieh trägt. Bei diesem ins Einzelne gehen- 
den Parallelismus zwischen der Beschreibung von Vayu und Anä- 
hitä müssen wir aber annehmen, dass wir, wenn wir einen ausführ- 
licheren Text als den katalogartigen Abschnitt Yt. 75,57 hätten, 
auch in diesem Punkt eine vollkommene Übereinstimmung finden 
würden. Ein Fragment aus diesem ausführlicheren Text 
muss der Päzendist Aog. 17 vor sich gehabt haben, denn 
sein vasirag kann nur auf ein vasträ zurückgehen. Die zwei Epi- 
theta des stark gekürzten Awestazitates .-setzen die Pluralform 
eines Neutrums voraus. 

Die so gewonnene Ergänzung wird durch den Bundahisn- 
Abschnitt schlagend bestätigt. Aber hier sehen wir auch, dass 
es sich nicht nut um eine Prunktracht, sondern um einen wirk- 
lichen »Weltenmantel», handelt der in allen Farben der Erde ge- 
stickt 1 und mit den Sternen- geschmück i war. Ahura Mazdäh 
aber hat nichts was all diesem Goldreicht um Vayus entspräche. 
Nur an einer einzigen Stelle wird sein Himmeismantel erwähnt, 
der jedoch längst nicht so prächtig wie Vayus ist- Unter diesen 
umständen ist es das wahrscheinlichste, dass er bei Ahura Maz- 
däh sekundär ist. 

2. Die Form zara-nyö.pavdi vertritt eine- Dialekteigentümlieh- 
fceit, die, wie wir unten zu Aog. 81 a sehen werden, nur in Namen 
von Fryänaleuten oder in religiösen Begriffen anzutreffen ist, die 
zur alten Religion des Fryänastammes gehören. 

3. Eine Analyse der Bundahisnstelle zeigt, dass das Begriff s- 
paar stshr.paesak mainyü.tästa überall auf sekundäre Beeinfluss- 
ung durch den Vayukult zurückgeht: 

lautet im Text minum barat kvazäta. Das Beiwort ist gestrichen um eine 
andere Fortsetzung der Strophe metrisch möglich zu machen. 

1 Eisler a. A. 23 ff. 35, usw. 

2 Eisler a. A. pässim. Sonne, Mond und der Tierkreis finden sich «>l'l 
;uif Königsmänteln. Der spätere Mithras wird mit Sternenmantel uhui- 
bildet, S. 62 ff. 
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Wnm da* drei -Trachten-Schema «iuu spätere wroastriaehe 
Schumi isimmg ist, so müssen die Wörter bvahmak z artestanh 
„;„! ;,-r.v/,,//i/ i ausscheiden. Das letzte bezeichnet ja in den drei 
.\U-..|.HUt«.i die .Pflicht, der betreffenden Gottheit, und zwingt 
' . „ wie es jetzt steht - zur Annahme antrat gekünstelter 
Konstruktionen. Sonst ist aber nichts zu ändern. I)(Mm die scharf- 
sinnige Beobachtung Nybergs, dass der mit ciyon goßet einge- 
l,i,,te Nebensatz mit TL 16,44 zusammenhängt, 1 hat eine viel 
Grossere Tragweite als er selbst vermutete. Es handel sich nicht 
».„ ein «Meto Zitat, denn «n0.t»«t kann auf Pehlevi besser 
■vi, durch M ter« wiedergegeben werden (etwa durch harmsp- 
llrrfnitur), .bor ,s wird hier ohne jeden Zweifel dieselbe vorher 
wimmle Stellung Yayun vorausgesetzt, die Yt. 25,2-3 und 4<5- 
44 vorliegt. Wiederum hilft uns ein anderer Awes tatext bei unse- 
rem Bemühen dem Vorbild der Fehlstelle, dem ausführlicheren 
und nicht mit unserem Vayu-YaÄt identischen Vayu-Text, naher- 

zukommen. . v __, 9Q . 

Von den Pferden vor Sraosas Wagen heisst es Y. 5/,^. 


yö't vispä te apayeinti 
yq ave paskät vayeinü 
nö'il ave paskät äf&nte 


Die alle diejenigen einholen, 
denen sie nachjagen, 
selbst (aber) werden sie nicht 
eingeholt. 


Dir Verba erinnern hier an die Epitheta vaym, apayaie, vanö. 
msvd Yt 15, 43—44. ce apar raftar hac pas i duSmanan ist wie- 
derum eine direkte Übersetzung von ave paskät vayezntu In der 
F„rt„«Uuiie aber, M-Ä dät spenfik mevök kP-c <mt </anak menok 
stimmt Ihmdahisn winlnuu, mit Yl. 13 fihurrm. Was ist aber mit 
,,,,, ,,„., KpilLH., gnmdnlV \V,.... Vayu allem nachjagen und alle 
eh.lH.Lu. k:.u... «,u,.n. winl ,t niH.t in dieser ^« W "£* 
i„ ,Ut.-|<ucIh-u l«-l.t..i.lijr,.N VVHsp beschrieben wie die Gottheiten 
in den"ander,n YaHu.V Ih-m. V.T P leich mit Yt. 5 sahen wir, dass 
dort ausführlich, Hrsdm-ihm^n mehrerer Schmucksachen gege- 
h,a wurden, die Yt. /5, 57 k ata log artig aufgezählt ^en. Btier 
wird auch der goldoun W,,^.i und das goldene Rad des gotte 
G ,-uannt er wird aber nicht als Wagenkämpfer geschildert wie 
llithra und Sraosa. In beiden Fällen zeigen uns die Anklänge an 

i JA 1929, I, 295 f. 
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andere Texte, dass wir wirklich ausführlichere Schilderungen \>n- 
anssetzen müssen. Nun ist es ja bekannt, dass Sraosa eine zun» 
astrische Gestalt ist, die als Wagenkämpfer die Rolle älterer Gott- 
heiten, vor allem Mit-hras, übernommen hat. Wir haben darum das 
Recht, die Beschreibung seines Wagens mit dem Mithras zu ver- 
gleichen. Wir finden auch hier die auffallendsten Ähnlichkeiten 
mit Yt. 15, 57. Der Übersichtlichkeit halber stelle ich die Stich- 
wörter hier einander gegenüber: 

Vayu ist nach Yt, 15, 57: Andere Gottheiten: 

Mithra hat nach Yt. 10, 143 
zaranyö .väsa (väsa) stdhr.paesah mainyü.tästa 

Mithras Wagen hat Yt. 10, 136 
zaranyö. caxra aeva caxra zaranaena 

Mithra hat Yt. 10, 96 
zaranyö.zaya vazra . . zaröis ayavjhö frahixta 

amavatö ear&nyeh<> 
Ahura Mazdäh trügt naeli Yl 
73,3 
zaranyö. vastra asmanmt. stdhr.pu > a \\h,»n mai- 

nyüMlMf?!}/- 

Haoma bekommt von Almra 
Mazdäh Y. 9,26 
zaranyö. aiwyävjhana aiwyäqhan&m- stdhr.paesayhdm 

mainyü.tästdm 

Y. 9, 26- symbolisiert der Sternengürtel die mazdayasnische 
Religion. Hier liegt sicher Übertragung aus einem Vayu-Text vor. 

Es ist klar, dass zwischen Vayu und Mithra die weitgehend- 
sten Ähnlichkeiten bestehen. In awestischer Zeit muss die eine 
dieser Gottheiten die andere stark beeinflusst- haben. Einen direk- 
ten Beweis dafür, dass Mithra hierbei der Empfänger ist, haben 
wir Yt. 10, 101: 

(Mithra) hö paoiryö gadäm nffainti Der sehlägt zuerst die Keule 
aspaeca, paiti vtraeca gegen Ross und Mann. 

Erstens ist nämlich aspa-vlra (in dieser Reihenfolge) ein fester 
Terminus, der von Vayu als Todesgott (Yt. 15,53) und in der 
Zusammensetzung aspa-fjhaS-.virayhaö- von azi srvara gebrauch I 
3 
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• a ,v»l unten S 107 f.) Zweitens ist qaM sowohl im AwesU 
/ läter« überiiefLig, die Waffe Keresäspas, der ja auch 

sehen werden, immer direkt mit Vayu «-- 

An und für sieh scheint es natürlich, da»s dem vvinag 
Beiworter wie «temgeschmuckt» und »aus luftiger (oder ge>st- 
g"sU» eigen sind. Nach arischer VorsteUung »*« -» 
vor allem die Goldepitheta die Windgötter kemwerchnen. Das xer t 

bestehen, brae meng-e uex *u j ^-. ß i r * -Cnt^rpohua^en. • 

o-ehörenden Epitheta haben bei ihnen direkte ^™Tkm 
fndrerscit, hat der awestische Mithra, wie wir m nächsten Kap. 

auf die Vayu-Mythologie hinweist 

Dei Wagen, in dem Surya RA £,öö zu inrei nu 

Ihr "Wagen war man&$ 

und der Himmel die Decke. 

Schön sind deine Bäder, als 
hinfährst. 

vyäna ist als Achse eingesetzt. 

Den Wagen aus geistiger Sub- 
stanz 

bestieg Süryä als sie zum Gatten 

fuhr. 


■mono asyü äna üsld 

dyaür üsU tOä ckadih 10 ab. 

sücl te cakre yätyä 

vyänö äksa ähatah 
dno manasmdyam süryä 

ärohat prayati pdtim 12. 


du 


Hier werden die aw. Belege der Epitheta f^™%™^ 
tä sta mit wünschenswerter Deutlichkeit -% g f^ "dien 
manamvya, ein«. X. das mamyü.tästa erklärt. Der Himmel 
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als Decke des Wagens — das erklärt, warum die aw. Epitheln ><■ 
wohl dem Himmelsmantel als auch dem Wagen eigen sind. Dir 
Wagenachse heisst vyäna — vyäna ist- aber, wie wir sehen werden, 
ein Hauptbegriff der altiranischen Vayu-Spckulation. Die indische 
Entsprechung ist seltener (kommt im RV nur hier vor) und hat 
nicht eine so zentrale Bedeutung in der Atem-Spekulat-ion ge- 
wonnen. Der Begriff hängt natürlich mit- der manas-artigen Natur 
des Wagens zusammen. Doz. Rönnow wird in dem in der Ein- 
leitung genannten Werke ausführlich über die Beziehungen zwischen 
Väyu und den Begriffen manas und mänasa in Indien handeln, 

Für unsere Zwecke sei hier notiert, dass nicht nur der goldene 
Thron sondern auch der Himmelswagen und das Sonnenrad ur- 
sprünglich zur Vayu-Mythologie gehören. Ausserdem scheinen die 
Beziehungen zwischen Vayu und manah noch wichtiger zu sein als 
wir es bisher auf Grund seiner Beziehungen zu Vohu Manah ver- 
muten konnten. 

Nun gibt es freilich gewisse Wörter, die <unex solchen Annahme 
direkt zu widersprechen scheinen. § 53 wird Vayu vimana.kara 
genannt, und damit müssen die Erscheinungen vimanahya und 
uparö.vimanakya zusammenhangen, die V. /, 8 und 16 als Gegen- 
schöpfungen Ahrimans in Balch bezw. Kaga erwähnt werden. 
Diese Wörter kann man natürlich als Zeugnisse von feindlicher 
Einstellung zum »Wirken des manah und Vohu Manahs d. h. den 
ekstatischen Übungen des maga» » auffassen. Dabei kann aber 
Vayu sehr wohl einen anders gearteten Manah-Begriff vertreten. 
haben. Dem speziell zoroastrischen Vohu Manah stand vielleicht 
ein *Nairyam Manah gegenüber. Sonst wiisste ich mir nicht au 
erklären, wie der Heros des Vayukultes, Kcresäspa, den stehenden 
Beinamen naire.manah erhalten konnte, ^eine Epithese fällt ja 
grösstenteils mit Vayus zusammen, in dh^em Yt. § 28 — aber 
nur hier — wird er sogar als Wagenkämpfer geschildert, in 
welcher Eigenschaft Vayu hier nicht vorkommen dürfte. Nach 
dem was wir oben S. 33 f. bemerkt haben, dürfte er auch seine 
Hauptwaffe, die gada, von Vayu übernommen haben. Sein manah 
muss von derselben Art wie Vayus sein. 

Die Annahme solcher Beziehungen ist übrigens auch unerläßlich 
wenn es gilt, gewisse Notizen über Vohu .Manah zu erklären, die 


Nyberg 316. 
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den Kult dieser scheinbar so typisch zoroas Irischen Gottheit in 
üben-aKchender Weise auch für andere Gegenden, als wir es er- 
wartet hätten, dokumentieren. 

11 an hat oft behauptet, dass die lebensvolle, konkrete Schil- 
derung Anähitäs in Yt. 5 das Vorkommen von Kultbildern vor- 
aussetze. Dasselbe müsste dann von Vayu gelten, wie wir ihn 
hier kennen gelernt haben. Für Kultbilder des Vohu Manah aber 
besitzen wir einwandfreie Belege, die jeden Zweifel aussehliessen. 

So hat man die Beschreibung V. 19, 30 mit Strftbons Angabe 
zusammengestellt, dass es in Zela ein tfavov des Gottes 'Opa* 
-rähe ' Ausserdem hat P. Jensen bei der »Erschliessung der ara- 
mäiM-.hcn Inschriften aus Assur und Hatra»* eine Pehleviinschrift 
mit der Erwähnung- eines Bildes von Vohu Manah gefunden- Die 
Zeit ist spätarsakidisch oder frühsassanidisch. :{ Die kurze Inschrift 
lautet: 

d h patkär i vahuman i x v atäi »Bild des Vohuman, des Herrn». 4 
Das Epithel x v atäi ist auffallend. In einer Studie über diesen 
Titel in der Pehleviliteratur s hat Bartholomae besonders auf seine 
Verwendung bei Götternamen geachtet. Er gelangt dabei zu der 
interessanten Feststellung, dass x°atäi ziemlich oft als Attribut 
des Öhrmizd vorkommt, sonst aber nur bei den drei Gottheiten 

Malt. Mihr und Spihr. 

Alle diese sind aber Vertreter der altiranischen Hochgottvor- 
stoll.imr, 7 und es ist darum natürlich, dass ihnen auch das Selbst- 
heiTsi-.lu'rnMtlK't, später die Benennung des höchsten Gottes, zu- 
ertcilt wiinlr. Dagegen findet sich nicht die mindeste Spur davon, 
dass auch Vohu Manah irgendwo unter diesem Aspekt aufgefasst 
worden wäre. I>:is KpUlu-t wird alxo nur erklärlich, wenn wir 


• Strabon XI, M (S. r.li, KV. X IS (K. 7»). - Geldner Grdrdir. 
Phil. II, 39, Jackson llasti..^ l'....-.v.-l«.|.-«lia «F Keligions aad Ethics I, 881, 
Moni ton Early ZoroastTianism inuf. 

- SPAW 1919, S. 1042 Pf. 

■s Jensen a. A. S. 1043. 

-: a A. S. 1048, MDOG CO, S. tl. 

*Ut Kenntnis der miUolininiKtdien Mundarten III, SHAW 1920:3. 

• ; Bartholomae a. A. S. 46 if. 

■■ G. Widengwn. Hochgottglaulie im alten Iran: über Mithra 5. 94 ff 
über Mäh S. 164 ff, über Ahura Ma/.däh S. 235 ff., üuer Spihr S. 804 ff. 


37 

annehmen, dass Vohu Manah in Wechselbeziehung zu Vayu siainl. 
der ja auch zu den Exponenten jener Gottesvorstellung gehön. 
Diese Annahme gewinnt an Wahrscheinlichkeit, wenn wir 
die Angaben Strafe ons über den Anähitä-Kult in Kappadokien 
in Betracht ziehen. Dort werden ja 'Qpcavog und 'Avädatog als 
ovfj-ßo>ixoi &eoi der Göttin Anaitis erwähnt. Wir finden in den 
uns bekannten iranischen Texten nicht die geringste Spur einer 
Beziehung zwischen Vohu Manah und Anähifcä, wohl aber eine 
Reihe von wichtigen Beziehungen zwischen den zwei Fryäna- 
Gottheiten Anähitä und Vayu. Auf einige von ihnen werden wir 
im Kommentar noch zu sprechen kommen. Ist aber Vohu Manah 
ein dem Vayu wesens- und namensverwandter Gott, so werden 
die westlichen Zeugnisse über ihn sofort viel verständlicher. 

Was den 'Avtöoxog betrifft, so hat man ihn ohne irgend einen 
hinreichenden Grund mit Ameretät oder Haurvatät identifizieren 
wollen.. 1 Fun gibt es aber, wie wir bei der Besprechung des £ 4(> 
sehen werden, ein arisches *üna, das zu eineT mit der Vavn- 
Mythologie verbundenen und sowohl in indischen wie in irani- 
schen Texten belegten Atmungstechnik gehören niuss. Dieses YVorl 
gibt eine einfache Erklärung den rätselhaften Na in ms cilnn- Ainic 
rung der überlieferten Lesart. Und dinsu IC rk lärmig nuielil. es nur 
noch wahrscheinlicher, dass wir in dem anderen /hyanene duifuw 
tatsächlich einen Ersatznamen für Vayu zu erblicken haben. 

Sehr wichtig für die Klarlegung des Verhältnisses, in dem 
Vohu Manah und Vayu zu einander stehen, sind ferner gewisse 
Angaben der pseudohistorischen Überlieferung, die unverkennbar 
von der religionsgeschichtlichen Stellung Vayus zum Zoroastris- 
inus bedingt sind. 

In Karde VIII opfert Aurvasära (Frarjrasyan) dem Vayu, mit 
der Bitte, ihm Sieg über Haosravah zuteil werden zu lassen. Sein 
Gebet findet jedoch nicht Erhörung. Er wird von Haosravah ge- 
i.ötefc. Man hat sich darüber gewundert, dass von dem sonst als 
verehrer der awestischen Gottheiten vorkommenden Haosravah 
ii ort gar nicht weiter gesprochen wird. Es wurde daher die Frage 
aufgeworfen, ob nicht vielleicht ein Abschnitt verloren gegangen 
sei, in welchem nach dem Besiegten auch der Sieger als Verehrer 


1 Clemea, Griechische und lateinische Nachrichten über die persische 
UtJigion S. 145 f. 
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de« Vayu aufgetreten, wäre, so wie dies hier Karde VI und Yt. 
5, Karde IX, XIII und XV geschieht-. 1 Ich glaube abeT nicht, dass 
im Archetypus ganz einfach ein Abschnitt übersprungen worden 
ist. Eine derartige Annahme hätte nur dann etwas für sich, wenn 
man es mit einem von denjenigen Abschnitten zu tun hätte, die 
alle die gleichen Anfangs- und Schlussformeln aufweisen, wie das 
z B Yt. 5, 31,48 und hier § 21 der Fall ist, wo ja der vergebliche 
Bittgang stets mit einem formelhaften »nicht schenkte ihm dies 
Glück ..» endet. Statt dessen aber wird nur kurz festgestellt, 
dass Aurvasära getötet wurde. Nach diesem ungewöhnlichen 
Schluss darf man wohl kaum noch eine von Haosravahs Gebet 
handelnde Fortsetzung erwarten. 

Dazu kommt, dass die spätere Überlieferung von einer offenen 
Feindschaft zwischen Haosravah und Vayu berichtet. Denkart 
IX , -23, 1— 5 2 wird erzählt, wie Xusrav kurz vor der Auferstehung 
dem Väi-i-derang-x-atäi begegnete, ihn besiegte und schliesslich 
in der Gestalt eines Kamels als Reittier benutzte. Er begegnet 
dabei dem Sösyans, der ihn preist »wegen seines Zexstörens des 
Götzentempels, der am Ufer des Cecist-Sees liegt und seines Er- 
schlagens des Zauberers Fräsyäp». Im Text werden auch seine 
Mithelfer, Tüs und Kai Apiveh genannt. Im Datastan-i-denik da- 
gegen heisst es: 

Kai Xusrave ke hac Väi-z-derang-x»atäi vitärenet Tüs u Vevan 
i aväkän u apärlk cand i vazurg hadiyär hend i fraskart karten. 

(Kap. 36,3. K 35 L 133 v.Z,) 

»Kai Xiiarav, der Tüs und Vevan, die Begleiter von Väi-i- 
derang-x v ariii, gorolle* hat, und so vidi! andere, die die grossen 
Helfer beim Werke dm- Ah Ins lehmig sind.» 

Schon Spiegel bemerkte, dass die mehrmals in der religiösen 
Überlieferung erwähnte Legende von der Zerstörung des Götzen- 
tempels am Ufer des Cecist-Sees ihre Entsprechung hat in Firdau- 
sis Erzählung von Diz-i-Bahman — deT Festung Ahrimans und 
der devs — , die von Kai Xusrav erobert wurde. 3 Er kam zu der 
Auffassung, dass sich in der religiösen Überlieferung mythische 

' Widengren S- 206 f. 

- Transkribiert und übersetzt Widengren 204 f. 

* Firdausi 12 e, 1512 (V. 1328) ff. (Ed. Mohl 2,546 fl.). 
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Züge bewahrt finden, die in Firdausls Erzählung verwisch! siml. 
und dass jene darum als die ursprünglichere Quelle zu gellen 
habe. 1 Eine nähere Vergleichung der verschiedenen Versionen 
zeigt uns aber, dass die beiden Überlieft rungszweige nur sekun- 
däre Ausformungen sehr alter Traditionell bieten, deren Sinn für 
unsere Gewährsleute ganz verdunkelt war. 

Fixdausi hat die Sage rationalisiert und ihr eine politische 
Bedeutung gegeben: der alte Kai Käüs bestimmt bei seiner Abdika- 
tion, dass von seinen präsumtiven Thronerben derjenige nach ihm 
zur Herrschaft gelangen solle, der die berüchtigte Burg der Dämo- 
nen erobern könne. Als erster unternimm i Färiburz mit der Hilfe 
von Tüs den Versuch. Er hat aber kein Glück. Dann gelingt es 
Kai Xusrav mit der Hilfe von Güdärz und Gev, die Tat zu voll- 
bringen. 

In dieser Version gelangen zwei Tendenzen zum Ausdruck. 
Einerseits sucht die mächtige Güdärz-F;imilie 2 der Rolle ihrer 
sagenhaften Ahnen möglichst grossen Glanz zu verleihen und die 
Bedeutung der Könige dementsprechend herabzumindern. Darum 
spielt Kai Xusrav hier neben Gev eine ebenso unbedeutende Rolle 
wie in gewissen Quellen der nationalen Überlieferung Färidün 
neben Käväh. 3 Andrerseits wird Tüs so unvorteilhaft wie möglich 
geschildert. Er wird als ein schlechter und unfähiger Ratgeber 
dargestellt, und auch an einer anderen Stelle wird der epische 
Stoff zu seinen Ungunsten umgebildet: Wahrend Yt. 5, 54 ff. Tusa 
die hunavö vaesakayö besiegt, wird im Sähnämäh Güdärz als 
Bezwinger der Vesagän gerühmt.* 

Welche der miteinander rivalisierenden Richtungen Tüs bei 
der Ausformung der Sagengeschichte in s.-issanidischer Zeit sym- 
bolisierte, wissen wir nicht. Soviel ist klar, dass — wenn man von 
der tendenziösen Unideutung absieht — • sowohl Firdausls Sagen- 
bericht von der Dämonenburg wie die ihm entsprechende Denkart- 
Erzählung von der Zerstörung des Götzentempels auf eine ihnen 
beiden gemeinsame ältere Grundlage zurückzuführen sind. Fir- 


1 Eranische Altertumskunde I, 622 ff. 

i JTöldeke, Das iranische Nationalepos 2 SS 8 — 9, Christensen, 1> 
Kayanides SS. 127 ff., 138 f. 

■' Vgl. unten S. 41. 

4 Vgl. J. C. Coyajee, Some Sähnämäh Legende and their < 'hi ■■.■.- 
uarallets S. 191. 
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dausl verlegt die Feste nach dem Westen, in die Nähe von 
Ardai.il. 1 In der religiösen Überlieferung bildet eine bekannte 
Ortschaft den Schauplatz: bei der Versetzung aller im Awesta 
ernannten Orte nach dem Westen wurde bekanntlich Caecasta 
mit dorn Urmia-See und der Stadt Siz identifiziert, die als Zentrum 
des sassanidischen Zoroastrismus mit allerlei ausschmückenden 
Legenden umwoben wurde. Sie galt als ZarathuStras Geburtsort 
in ihr wurde das erste Exemplar des Awestatextes deponiert und 
dort hat denn auch Kai Xusrav, der sich sogar vor Zarathustra 
zur achten Lehre bekannte, 3 jenen Götzentempel zerstört und da- 
für «lern Ädur Gusasp eine Weihestätte errichtet. Wir haben es 
hier also mit der Grundungslegende eines bekannten sassanidi- 
schen Feuertemples zu tun. Diese Legende hat Firdausi oder seine 
Quelle aus der religiösen Überlieferung übernommen, und dann 
in profanem Sinn weiter ausgebildet/ Bei ihm findet sich die 
eigenartige, in der religiösen Überlieferung ganz undenkbare An- 
gabc, dass die Burg Ahrimans Diz-i-Bahman heisse, was nur »Burg 
des Vohu Manah» bedeuten kann. 

Wenn nun diese Gründungslegende einen historischen Kern 
ums.-hliesst, dann dürfte aus ihr doch wohl vor allem eines her- 
vorgehen: man war sich sehr deutlich der Tatsache bewusst, dass 
vor .lern gewiss ziemlich späten Eindringen des Zoroastrismus in 
Azerbeidschän in Siz andere Kulte und. ihre Tempel bestanden 
liati.-n Man fühlt sich mithin verlockt, den Namen Bahman zu den 
II,.|...*,.ii von nicht- oder halb-zoroastrischen Vohu Manah-Kulten 
■m .irllriL di, wir in den westlichsten Gebieten des ^lertums 

;Ull'v.ilS|iiirrll 

auf i'in vid 
Traditionen 
betrifft, st. 
worden- Tiism \< "1 nur 


v.Tsiiflilni.- l ncl doi-h I;i*m'ii mancherlei Umstände 
„■ihrivs All fr der um K:ii Xusrav sich gruppierenden 
<rhlii->si"ii. Was sfiii.- Miilii'iri'i- nach Dfitastan-i-denlk 
i,.|„. r |,-i nii-lii zu lall ig neben ihn gestellt 


ni ilicx- 


Vi. 


.j. .).» 


vor 


Kr gehört sicher dem 


> FiTiUtiwi l-Jr. l:ü« < v - i.-Jl'I.. l-iil. .Molil 2,544. 

-■ Nvb^rjr -Kl-', HU f. 

: l>buk*Lrt IX. 1«. !'■'■ < hii>i.Tis<n Lcs Kayanides S. 90. 

1 UiriHtonwn. ^A■* K;n:iiii.l.-s S- 114. 

■ IWuu \W,u<- N..i..is.»,ii.,.»- im, SS. 249 ff., 382 ff liest , auf inehr*- 
n-n .iwikl.lta-li.-i. Md....... ■■!.. Wort WHJffl, das nach xtm kern Eigen- 

niulH!> , j(lll(!i ,, l( , ,i„ Klmnlh-I H-iii kann. Es könnte sie * ™^>!f . um * e 
in .kr l-.-hh.viinM-h.ili .-...» ,\*,..r belegte arsakidischc Gottheit handeln. 
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Fryäna-Stamme, wahrscheinlich " den STaotaras am Vevan, spül er 
zu Qev umgedeutet, ist- wie Christensen gezeigt hat, identisch mii 
einem gewissen G-aevani, 1 der Yt. 18, 115 bei einer Aufzählung von 
Fryäna-Namen erwähnt wird. Haosravah selbst kommt als AdOTant 
in den Ytt. 5, 9, 17, nicht aber in Yt. 15 vor. Haosravah dürfte nach 
dem zu § 7 Gesagten eine Gestalt sein, die sich durch die Mithra- 
Mission im Fryäna-Stamme eingebürgert hat, dabei mit Anähitä 
assoziiert wurde, dem Vayu-Kult aber fernstand. Er ist der Haupt- 
gegner des Frarjrasyan, der als Vayu-Verehrer auftritt. Auch Tusa 
fehlt im Yt. 15. Es ist vielleicht nicht ohne Bedeutung, dass die 
sonst recht häufig vorkommende Standesbezeichnung ra&aestar 
abgesehen von der Interpolation Yt. 5, 53 in den Fryana-Texten 
nur ein einziges Mal und zwar als Benennung des Tusa auftaucht 
(Yt. 5,58). Y. J7,6 stehen die drei Standesbezeichnungen ädrava, 
ra&aestä, vüströ.fsuyqs, und als ihre bösen Gegensätze dahaka, 
müraka, pouru.sarada varsna. Man kann nicht wissen, ob hier 
drei bestimmte soziale Begriffe oder nur allgemeine Schimpf- 
wörter gemeint sind. Bemerkenswert ist immerhin, dass Vayu sich 
§ 45 selbst dahaka nennt, womit dort also jedenfalls eine positiv 
zu wertende Eigenschaft bezeichnet sein muss. In der späteren 
zoroastrischen Überlieferung dagegen wird er zum Schutzpatron 
der artestärän, der Krieger. Vielleicht gibt es sogar einen direk- 
ten Beleg für den Gegensatz zwischen Vayu-verehrenden und 
Vayu-vemeinenden Türern, nämlich Tusas Sieg über die hunavö 
vaesakayö (Yt. 5, 53 — 55). Im Sähnämäh heissen diese Vesagän, 
und Frau rasy ans Grossvezier Pirän entstammt ihrem Geschlecht, 
Man könnte den Familiennamen als Väyusaki, Spross des *Väyu- 
saka, deuten, saka dürfte mit dem Völkernamen zusammenhängen. 
Es steht auf jeden Fall ausser Zweifel, dass sowohl Haosravah 
wie Tusa dem Vayu-Kult gegenüber feindlich eingestellt sind. Der 
cschatologische Abschnitt aus dem Denkart zählt als vier ver- 
schiedene Taten Haosravahs die Zerstörung des Götzentempels, 
die Tötung Frasyäps, die Besiegung des Vayu und die Befreiung 
der »Mithelfer» auf. Diese Reihenfolge wird vorausgesetzt. Für die 
Theologie lag das begreifliche Bedürfnis vor, der Auferstehung 
üinen solchen siegreichen Kampf wider den Todesgott vorangehen 


i Christensen. Les Kayanides S. 59 mit N. 3: Vevan ist scriptio inversa 

iiii Gevan, 
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™ lassen M» Helfer hierbei werden die verschiedensten Heroen 
der S^n^h hte nebeneinander gestellt. Wenn darum b« 
v , i n, Devenbur* und Tüs in ein und derselben Episode 

;' Dichter den Namen Diz-i-Bahman ja ^fj^^ 
«rrit.ul.-i haben kann. Bahman ist für dxe zonale überi^^ 

s -, cinpnta oder ein Personenname aus aehanieniaiscner 

Vayu eingelotet haben. 


Wir haben einen verloren gegangenen Text ™* 
w0 Vayu als Himmelsrichter, und als prunkvoll pustet 
WagenLnpfer geschildert wurde Hier erlernt . au h a 
Todesdämon (§§ 52-54). Was hatten aber d,e Verehrer 
Gottes mit seinem Goldschmuck m tunr 

Vom M:mis TTimmelafahrt heisst es: 

i •' ' '|- 1 1 |) 7!) Mir. Man. III, lo, c . o. 

jM 77 Mir. Man. III, 41, n iu 11. 

Du- Mutter der Lebendigen spricht zur Seele: 
äoad e züdag uzdeh. 
* IC 33 Mir. Man. III, 32, h 93-94. 

- " christensen, Les Kayanides S. 57 ff 
s Cliristensen, Les Kayanides S. 124 ff. 
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j.l:in7.<ii< 


Wir sehen, dass nicht nur der himmlische Thron und dh- jji 
Tracht 1 sondern auch 'die Begrüssungsformel 2 aus altiramx-h-! 
Tradition stammen. Zudem geben uns die manichäischen l.-u.- 
die Erklärung des Vayu-Epithet« zaranyo.pusa. Auch die yiw.s-» 
hat er als Psychopomp getragen. V. 19. 30 ist ein vereinzelte 
Fragment, in dem eine weibliche Gottheit die Seele empfängt, bu- 
entspricht offenbar der in anderen Texten genannten Daenä. Unter 
ihren Epitheten findet sich auch ein Wort, das schon Westergaard 
nach den meisten Handschriften richtig /usavaüi 3 gelesen hat.' 
Nun konstatieren wir aber innerhalb der Pehleviüberheferung 
den bezeichnenden Umstand, dass die orthodox-zoroastrischen Texte, 
Vendidad 19 und Haööxt Nask, nichts davon sagen, dass die 
Seele diese Embleme der Unsterblichkeif von der Gottheit emp- 
fängt; wohl aber der heterodoxe Ardä Ylrw, den wir jetzt mit 
Sicherheit als ein Hauptdokument der Ynyu-Mystik in Anspruch 

nehmen können. 

Hier vollzieht sich nämlich die Himmelsfahrt des Lkstatikers in 

folgenden Etappen: 

Ardä Virä-z passiert zuerst die drei Himmel Humat, Huxt und 
Huvarst. In dem letzten begegnet er Serie* V& ffäh u vastarg i 
zanen hart (Kap. IX, 8). Das entspricht somit zaranaena gata 
und zaranaena upastardna. Kap. X kommt er zu Garotman und 
wird von den Seelen begrüsst. Kap. XI wird er von Vohuman 
begrüsst, der sich von seinem goldenen Thron erhebt. Schon hier 
ist es klar, dass der Text eine streng-zoroastrische Fassung mit 
einer anderen Version der Himmelsreise vereinigt. Die Begrussung 
Kap. XI ist nach der Szene in Kap. X. ein<- unnötige Wiederholung. 
Dagegen stimmt die Aufzählung der vier Himmel Kapp. VII— X 
mit Hadöxt Nask 11,83—34 überein, nur dass der vierte ^ dort 
anayrä raoeä, hier aber garötmän genannt wird. H. 11,35 ist es 
auch wie Ardä Viräz X, einer der seligen Geister und nicht eine 
Gottheit, die den Ankommenden begrüsst. Nun behandelt aber 
T^Tlpithet bagäntg hängt wohl auch mit Vayus Charakterisierung 

als baga zusammen. . 

>- Über ägam- in dieser formelhaften Verwendung siehe Nyberg 1-M 
» Geldners Ausgabe setzt hier pasvaiti (sie!); eTSt spater (Berti... !-■ 

Keligionsgeschichtliches Lesebuch S. 354) hat er die richtige Lesart ort: 

< Damit ist nicht gesagt, dass Daenä dies Attribut unbedingi — 

Vayu übernommen hat. Wie wir im Teil II wOwn werden, ist di«*; '■■>■ 

astrische Gottheit nur eine Umbildung der altiranischen Mutterguii.u 
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Ha<5öxt Nask die Himmelsreise des Verstorbenen, Ardä Viräz da- 
gegen die des Ekstatikers. Anfangs war dies dem Redaktor des 
uns vorliegenden Ardä Viräz-Textes klar, denn IV, 8—36 lässt er 
Ardä Vir»? die Seele eines Verstorbenen sehen, und bekommt so 
innen Vorwand, hier die Schilderung der Daenä einzufügen. In 
der Fortsetzung aber vergisst er diesen elementaren Unterschied, 
und lässt Ardä Viräz alles erleben, was er in seinen verschiedenen 
Quellen vorfand. 

So erklären sich die auffallenden Dubletten in der Beschrei- 
bung der Seligen Kapp. XII— XV. Denn Kap. XIV gibt mit der 
Aufzählung der vier Stände eigentlich eine vollständige Beschrei- 
bung der rechtgläubigen zoroastrischen Gesellschaft, und es ist 
vollkommen unnötig, dass Kapp. XII und XV wiederum verschie- 
dene Kategorien aus diesen Ständen aufzählen. 1 

Freilich handelt es sich nicht um eine mechanische Zusammen- 
stellung, so dass wir ohne weiteres die Vayu-Kapitel von den an- 
deren unterscheiden können. Das Verhältnis der Vorlagen dürfte 
schematisch so bezeichnet werden können, dass die reichere Jen- 
seitsdarstellung der Vayutradition im allgemeinen die mazdaisti- 
sche beeinflusst hat. So bekommen die Seelen in Huvarst (IX, 3) 
wie die katak-x»atäi (XV, 9) goldene Throne, die Seelen in Garot- 
män (XII, 9) 2 und die Frauen (XIII, 2) die golden-silberne und 
juwelengeschmückte Tracht. 

Andrerseits ist es klar, dass die Aufzählung von vier Klassen 
der Gesellschaft Kap. XIV sekundär und zoroastrisch beeinflusst 
ist. Stilist, aber ist dieses Kapitel nur von der Vayu-Religion aus 
ku vrrstrhrn. Nur scheinbar worden hier die zoroastrischen Stände 
fUif»vzälilt. denn von dem zw eilen Stande heisst es^ 

7. u-m <IU hlv i ur/ mannt nträn, ke-sön ruvän pat hän l 
i'xivS— 16 stimmt fast wörtlich mit XIV, 9 überein, an beiden Stellen 
handelt es sich um die Könige- — Vgl. unten! _ 

- So nach Haugs Übersetzung. lir hat dabei eine Änderung im Text 
vorgenommen, der ihm eigentümlich vorkam. Es steht nämlich: ka-m frac 
mat kom pat 'hän i patmöcan i zanen pesit i <uem*n pesit t brazisktom hm 
karvisp patmöcanün. »Als ich anlangte, trug ich ein gold- und silberge- 
achmiicktes Kleid, die prächtigste von allen Trachten.» Es steht aber rar- 
send., dass Ardä Viräz ein solches Kleid bekommen habe. Der betreffende 
Abschnitt könnte natürlich ausgefallen sein. Vielleicht aber war die Sache 
für dm Verfasser zu selbstverständlich, um erwähnt zu werden. Dies scheint 
mir die natürlichste Erklärung. Hang übersetzt indessen: »When I ad- 
vanc-d, they were in gold-embroidered and silver-embroidered clothes . . .» 
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apartom rämisn u urväxm-menisnih a pat hän i dahyupatän uralt 
■mak. 8. u hän i gurtän zen-afzär i xüp-kart i zarren-kart i göhr- 
<ißzat(?) i ane-c rang i harvisp pesit. 9. andar hän i skuft rän- 
varten pat vas sköh u amävandih u peröskarlh. 

7. »Ich sah. die Seelen der Krieger, die in höchster Freude 
und Seeligkeit und in der Tracht der Dahyupa-ts gekleidet 
waren. 8. Waffen und Ausrüstung dieser Helden waren gut ge- 
macht, aus O-old mit Edelsteinen (besetzt?) und allerlei anderen 1 
Farben geschmückt- 9. Sie hatten wunderbare Beinkleider, (kurz 
gesagt) in aller Pracht, Stärke und Siegesglanz.» 

Es ist hier auffallend, dass die Krieger vor den anderen Stän- 
den ausgezeichnet werden: die Priester und Handwerker haben 
hier gar keine besonderen Mäntel, die Bauern ein Kleid mit den 
unklaren Beiwörtern stür vaxsäk(?). 

Diese Anordnung erkennen wir aber sofort wieder: es ist die- 
selbe wie Bundahisn f. 17 v. (oben S. 29) wo Väi so viel reicher 
als Öhrmizd und Spihr, die Vertreter der Priester und der Land- 
wirtschaft, geschmückt, war — und zwar mit einem Kleid, das 
fast wörtlich wie hier beschreiben wird. Es ist nicht bloss eine 
reiche Pranktracht, sondern der Weltenmantel in allen Farben. 
Damit wird aber deutlich, auch wenn Kap. XII, 9 Ardä Viräz nicht 
.selbst gemeint ist (vgl. S. 44, N. 2), dass dieser Gott nicht nur als 
Himmelswächter gewisse Kennzeichen der Unsterblichkeit trägt, 
sondern auch seinen Treuen, hier als die artestärän bezeichnet, 
dieselben verlieht. Dies ist freilich eine speziell zoroastrische 
Standesbezeichnung, und kann, wie wir verstehen und noch des nä- 
heren sehen werden, hier nicht ursprünglich sein: eine solche Gnade 
kommt nur den Eingeweihten einer bestimmten Mysterienreligion 
zu. Schon hier können wir aber feststellen, dass es sich um unge- 
wöhnliche »Krieger» handelt, Sie werden mit dahyupati's ver- 
glichen. Damit ist jedenfalls nicht »Fürst» im zoroastrischen Sinne 
gemeint, denn die Fürsten werden in unserem Text XII, 14 xüp 
.r- u atüyän u pätixsäyän, XIV, 19 x"atäyän u sardarän genannt, 
(Vgl. besonders das Beiwort xüp = vohu, das die Zoroastrier 
kennzeichnet.) Man wird sofort an den eigentümlichen Denkart- 

1 Im Hinblick auf die Parallelsteile DkM 206,3—4 wäre es vielleicht 

vorzuziehen, statt ane-c rang hti-äprang (äp-gön) zu Lesen. Der Sinn bleibt 
aber ungefähr derselbe: hu-äprang u karvisp-pesit »mit schönem Glanz und 
mannigfaltig' geschmückt». 


46 

text erinnert, den Zaehner kürzen behandelt hat, und wo Vayus 
Kleid auf ein sästärlh brahm und ein artestärlh brahm aufgeteilt 
wird, 1 sowie an den sästä dai V h9us hamö.xMrö als Vayu-Verenrei 

Yt 15 50 r< 

Wir werdet» später diese Linie weiter verfolgen. Das bisher Ge- 
sagte dürfte aber genügen, um z« «ige», dass ; wir es hier mit einem 
Z alten. Motir der Vayu-Religion n tun habem Die ^Annahme 
dass das Lichtkleid durch Einfluß von gnostischen Richtungen 
in die spatere zoroastrische Tradition eingedrungen ^ »' ™*™; 
lieb nicht ohne weiteres abzuweisen. Aber den Umstand dass es nur 
in mittelpersischen Quellen vorkommt, können wir auch zoroastn- 
ch« Zensur verdanken - wir haben schon Spuren genug davon 
"sehen und in saudischer Zeit muss der Kampf gegen den 
Mantläismus und verwandte Eichtungen den Blick der Mob a£ 
für die Forderungen eines orthodox redigierten Kanons geschärft 

^^uf ein ziemlich hohes Alter der Vorstellung von der Himmels- 
reise in ihrer «ayistischen» Ausprägung deutet ohne Zwei el de 
Titel der Schrift Ardä V». Denn mit diesem Namen aus dei 
Heil,genliste des Fryänaatammes Yt. 13, 101 ^* U »«..J^ 
fasser seine Zugehörigkeit zu der visionären Tradition de in 
diesem Yast hervortritt. (z.B. in der Erwähnung der aya x afna 
« ToTund des Personennamens ft*r*6a,ta § 124.=) Die Namen 
Vi,™ und »ViStäspa-Hanf* (Ardi YirSz 11,29; mang i vistaspan) 
,„iK.,,, ,!„.„«, wie die hier erwiesene Abhängigkeit von alter 

Vll v„.n..li .«r «Hie ™ ™rückgehon, in der die Zustande und 

|.,;.s„„,,, ,11,— YaSlrs im B™-u«.t«-i>. lebendig waren. Im heu- 
liir ,.„ A«v.-ia «inl .".-hl (--«»-'l. dass Vayu der männliche Haupt- 
«(ilt ,l,v Fnaiiaslniniiii-s war. 

" Wie b^ils i„ dor Ki.il..iiu.-ir PWt wurde, kann dieser Korn- 
lWüU r nieht ai.r <li« (H.m.i.s wichtigen ideengesehichtlichen Be- 
igen der taiM». Tn,... » den ^^^'f^Z. 
Spekulationen eingehen. K* un«.« aber zur Erklärung der Texte 
kurz auf die auffallenden Ul^cmstimmungen in der mythischen 
K leidung hingewiesen werden, die tischen der ^mmelsrei e 
nach vayistischer Vorstellung und der Schilderung derselben nach 


- ['.HOS 9,303 ff. DkM 203, 16 ff. 

- Nyberg H7. 
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einem Hauptdokument jener Spekulation, der Kausitaki-lJp;iiiis:ni. 
obwalten. 

Adhyäya 1 (paryankavidyä) erzählt von der Himmels reise der 
Seele zum Mond und dann durch sieben Welten — nur die 
letzte davon, brahmaloka, wird doch näher beschrieben. Dort gibt 
es neuen Gegenstände und Personen, die die Seele passieren müss, 
ehe sie bei Brahman selbst anlangt. Diese werden §§ S bezw. 4 — 5 
in derselben Reihenfolge aufgezählt. Dazu kommen die weiblichen 
Gottheiten, die § 3 am Ende der Aufzählung kommen, in § 4 aber 
der Seele vor dem Antritt der Reise begegnen- Diese Momente 
weisen folgende Entsprechungen zum iranischen Material auf: 

1. Zuerst kommen der Seele die ApsaraF entgegen, mit Früchten, 
Salben, Kränzen (mala), Gewändern (väsati) und wohlriechenden 
Pulver. Sie schmücken sie aus wie Brahma selbst, Näheres 
erfahren wir § 3 von zwei von ihnen, M.inasi und Caksusi: sie 
tragen Blumen (puspänyädäya, entspricht mala) und weben die 
Welten (üvayatau vai ca jagatz), was da> Brahmakleid bedeutet. 
Die Seele empfängt somit dasselbe Kleid, <l. h. den Weltenmantcl, 
wie die Gottheit. Die Ähnlichkeit mit der Vorstellung von Vnyus 
Tracht kann gar nicht grösser sein. Der Kranz entspricht wulil 
pusag in den manichäischen Texten. 

2. und 4. Die Seele passiert den See Ära und den Fluss 
Vijarä. Die Ungerechten ertrinken bei der Überfahrt im See. Dies 
erinnert ge Wissermassen an die Cmvat-Bnieke. 

7. und 9. Der Palast (äyatana) Aparäjita und die Halle (pr-a- 
mita) Vibhu können beide manich. talvör entsprechen. 

8. Indra und Pra.jäpati sind die Türwächter vor der Halle Vibhu. 
Wie mich Doz. Rönnow belehrt, entsprich! Prajäpati sehr oft in 
der Ritualliter a-tur wie in den Upanisads «lern Väyu. 

10. und 11. Sowohl der Thron (äsandh Vieaksana wie Brah- 
mas Ruhelager (paryanka) Amitaujasa, können mit gätu, (jäh über- 
setzt werden. Es handelt sich natürlich hier um den Sitz des 
Gottes selbst. Die reichere und ausführlichere indische Beschreibung 
hat an mehreren Punkten neue Momente eingeschoben, um das ganze 
zu verschönern. An der Beschreibung des paryanka ist ferner 
bemerkenswert, das er u. a. mit upastaraija (upaststsna Yt. 15) 
und upabarhana (wahrscheinlich = fraspät > versehen ist. 1 

1 Ich benutze den Text in Pansikar, One hinnlred and eight UpanishaöX 
Bombay, 1932, und die Übersetzung von Deussen in Sechzig Upanisads. 
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tfs kann somit kein Zweifei darüber bestehen, dass die golde- 
nen C-enstände Yt A 2 eine bestimmte Rolle haben: sie bezeich- 
ne „ai-.li alter iranischer und arischer Tradition die Embleme der 
Fröhlichkeit, die die Seele nach ihrem Aufstieg zum Himmel 
( M-wirbt. Sie passen aber gar nicht zu einem awestischen Yast- 

° P1 Ferner sind die Aufzählungen der Verehrer nach der gleichen 
Schablone wie die der anderen Ytt. gemacht. Es ist aber auf- 
fallend, dass dort, wo metrisch und grammatisch tadellose Partien 
vorliegen, diese mit denen anderer Yasts übereinstimmen, wo aber 
Yt 15 eigenes, sonst nicht zu findendes Material bringt vÖS 1». 
27. 28, 31, 32, 35, 40) dies in unbeholfener, z. T. unbegreiflicher 
Form vorgebracht wird. 

Diese umstände werden nur einigermassen verständlich, wenn 
wir von allen Partieen, die hier original sind, annehmen dürfen, 
dass sie, wie die bereits analysierten Notiwm Über Vayu, aus einer 
Qunlle stammen, die gar nicht die Form eines awestischen Yasts 
hafte, und dass sie hier verständnislos umredigiert wurden, weil 
dieses Material in eine Sammlung von Yasttexten eingefügt wer- 
den musste. 

Diese Annahme würde vor allem die Aufzählung der Gold- 
o-e-enstände verständlich machen, die dann ursprünglich in einer 
Himmelsreise der Seele ihren richtigen Platz hatten, hier aber am 
At,i : ang von einem Redaktor eingefügt wurden, der von dem awes- 
tivrhen Opfer sich keine Vorstellung machte. Dasselbe gilt von den 
V-mi-Eiiitlwta § 57, die wie sie jetzt aufgezählt werden uns gar 
k«-iiH. VorsMhine von Vayus aktiver Bolle vermitteln können. 
Wenn der Text formal von allen anderen Ytt, (mit Aus- 
nahme de» späten Yt. 1) «iirfallcMul abweicht, so gilt das mcht 
weniger von der Tendenz. Der Redaktor macht keinen Hehl aus 
seiner offen Ahura Mazdäh-feindlichen Einstellung. Denn 
ferum, nicht um Ahura Mazdähs Unterordnung unter einen ande- 
ren Obergott, wie in gewissen Zurvänmythen, handelt es sich hier. 
Darin geht er weiter als Yt. 5, wo doch Ahura Mazdäh als Ver- 
ehrer der Göttin vorkommt. Aber dieser Yt. beginnt wie fast alle 
andere mit der einleitenden Formel mmol Ahura Mazdäh Spztamm 
Zaraöusträi — der zoroastrische Obergott empfiehlt selbst den Kult 
d-r Gottheit seinem Propheten und seiner Gemeinde, und dadurch 
werden auch vom Anfang fremde oder feindliche Kulte legitimiert. 
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Es folgt gewöhnlich yazaesa me . . . »Du sollst mir verehren . . . 
und dann eine Präsentation der Gottheit Nur Yt. 1 muss iniliir 
lieh Mazdäh selbst, nach einer Anfrage Zarathustras, sprechen. 
Und weiter identifiziert sich der Verfasser immer durch ein be- 
scheidenes yazamaide »wir verehren» mit der Gemeinde. 

Ganz anders ist all das in Yt. 15. Die Invokation hebt mit 
einem trotzigen yazäi »verehren will ich» an. Wenn dann der Gott 
selbst, ohne einen vermittelnden "Übergang, zu sprechen beginnt 
(§ 44) empfiehlt er sich selbst und fordert Verehrung (§§ 49 — 52, 
55). Und dabei gibt er sich nicht nur für mächtiger als alle ande- 
ren Götter aus, sondern legt sich selbst daevische Namen 
bei und rühmt sich der Verehrung seitens der Dae- 
vayasnas. Hierher gehören, wie wir sehen werden, dahäks und 
wahrscheinlich mehrere andere Beiwörter, vor allem §§ 49 — 53. 

Wo das Hauptinteresse des Verfassers liegt, zeigt ja am 
besten der Umstand, dass er die richtigen Schlussformeln der 
Kardes vergisst und nur die von ihm selbst auf Ahura Mazdäh 
gemüntze in § 4 wiederholt. Am Ende jedes Karde folgt nämlich 
nicht die Aussage, dass Vayu dem Verehrer seine Bitte bewilligte 
oder abschlug. Es folgt immer: 


ya-da ta upayhacat 

yö dadvä ahurö mazdä 


so dass er dies erreichte!, 

der Schöpfer Ahura Mazdäh 


(Diese Eigentümlichkeit wird in den Übersetzungen nicht ange- 
geben.) Dieser Redaktor konnte oder wollte nicht einen richtigen 
Yast schreiben. Ihm kam es wohl vor allem darauf an, dem ver- 
hassten Gott recht viele Demütigungen' zuzufügen. 

Entscheidend für die Beurteilung der Komposition scheint mir 
aber die Tatsache, dass die lange Aufzählung der Epitheta im 
Ich-Stil Karde XI, der Anzahl wie der Auswahl nach ein be- 
wusst polemisches Gegenstück zu den Selbstprädika- 
tionen des Ahura Mazdäh Yt. 1. 12 — 15 bildet. 

Näheres hierüber zu Karde XL Wir können aber schon jetzt 
im grossen und ganzen vier Etappen in der Geschichte unseres 
Textes unterscheiden, obwohl nicht alle Einzelkeiten klar sind: 

1. Das * Hauptmaterial stammt aus einem sehr alten Vayu- 
Hywnus, der diesen Gott als Himmels- und Höllenherrscher, wohl 
auch als Kriegergott, gefeiert hat. 

2. Ein Mazdäh-feindl icher Redaktor hat daraus einen Vayu 
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Yast machen wollen, um ihn in eine Sammlung von Yasttexten 
(der Mazdähverehrer, aber nicht unliislinsl uine zoroastrische!) 
einzuschmugglen. Er hat dabei Karde II, III, 1V T V, VI aus ande- 
ren Yasts übernommen. Karde VII— X halmn wenigstens in den 
uns bekannten Yasts keine genauen Entsprechungen. Es ist mög- 
lich, dass er diese Abschnitte nach alten Yayu-Texten gedichtet 
hat. Einerseits hat er nämlich, wie auch aus den auf Vayu. bezüg- 
lichen Partien hervorgeht, das Metrum leidlich meistern können, 
andrerseits bietet er z. B. §§ 28 und 31 statt der Schilderungen 
der anderen Yasttexte nur katalogartig hingeworfene Stichwörter, 
mit denen er auf uns unbekannte Situationen hindeutet. Dasselbe 
Kompositionsprinzip zeigt er in den Partien die ihn wirklich in- 
teressiert haben, in Karde XI und den oben analysierten stereo- 
typen Teilen der Kardes. 

3. Nachdem der Text in diese Yastsammlung eingefügt worden. 
war, hat ein zoroastrischer Redaktor, erschrocken über die blasphe- 
mischen Aussagen, ihn in einen Väi i Veh-Yast umwandeln wollen. 
Aus seiner Feder stammen § 5 und die entsprechenden Partien in 
den Schlussformeln aller Kardes, die zweite Hälfte des § 44, § 56, 
der Schluss von § 57 (wem asavanam usw.) und § 58. Dieser 
Redaktor hat vom Metrum schlechthin keine Ahnung. 

4. Bei der endgültigen Redaktion ist er zu Eäm Yast umgetauft 
worden, und dabei die xsnao&ra-Forme\ am Anfang des Textes, 
der Name Räm in der Überschrift und § 58 hinzugefügt. 

Karde II. 

§ 7. HaoSyiujha, ursprünglich wohl der Urmensch in der 
Mithragemeinde, 1 wird auch in den Fryänatexten genannt. Nur 
hier opfert er upa taereut Uarayä, — an den Parallelstellen Ytt. 
5, 21 9, 3, 17, 24 heisst es u-pn wpabdi Harayä. Taera muss Gipfel 
bedeuten,' wie phl. terak, afe. tera usw. zeigen. Diese Form wird 
immer verwendet, um den Gipfel der Harä bezw. Haraiti zu be- 
zeichnen, so Y. 42,3 und Yt, 12, 25. Einmal wird von den Gipfeln 
anderer Berge gesprochen (Y. 10, 11), wobei die Form staera ge- 
braucht wird. Formen mit oder ohne anlautendes s vor Konsonant 
finden sich ja sonst ziemlich oft in verschiedenen iranischen 


Dialekten 1 ; ich weiss aber nicht, ob man liier mit Sichernd! um 
Dialektspaltung reden kann, denn obwohl sich die t-Formen in 
Fryänatexten, die st-Form in einem Mitli ratext finden, ist das 
Material doch zu begrenzt um eine sichere Schlussfolgerung zu 
erlauben. Vgl. jedoch stij- neben tiyra, tiyri-.* und aw. taxma neben 
phl. staxmak. Diese Wörter mit derselben Variation in der Wur- 
zelsilbe gehören ohne Zweifel auch zusammen, wobei die Form mit 
anlautendem t-, als stehendes Epithefe zu Yäta, den Fravasis und 
Thraetaona im Awesta ganz dominiert. Als st-Form findet sich 
nur staxra als Epithet zum Winter V. 2, 22. 8 

Was die Beiwörter des heiligen Berges betrifft, ist es be- 
merkenswert, dass die Fryänatext-e keine solchen nennen, Ytt. 9 
und 17 dagegen srtra mazdadäta hinzufügen. Benveniste hat ge- 
zeigt, wie wichtig es ist, auf die Anwendung von mazdadäta und 
ahuraöäta bei verschiedenen Gottheiten im Awesta zu achten.* 
in den zwei Fryäna-Yasten, in denen Ahura Mazdäh nur als demü- 
tiger Verehrer geduldet wird, ist auch das immer auf zoroastrische 
Mazdäh- Verehrung bezügliche mazdadäta selten: vispa vohu maz- 
dadäta Yt. 5, 89 ist eine vereinzelt übernommene zoroastrische 
Formel, und in Yt. 15 haben wir nur § 27 mazdadäta als Beiwort zu 
Rarjhä, § 54 vaca mazdadäta x v ar$nahvania (sicher interpoliert). 
Anähitä und Vayu bekommen niemals dieses Beiwort. Dagegen ist 
Drväspä Yt, 9, 5 mazdadäta und Asi Yt. 17, 2 duydar Ahurahe 
Mazda. Dass das Epithet hier ein zoroastri scher Zusatz ist, geht 
deutlich aus den Yima-Abschnitten unserer Texte hervor. Seine 
segensreiche Regierungszeit wird dort nach Y. 9, 4 — 5 geschildert. 
fn der Vorlage und in" Ytt. 5 und 15 ist \ r on Mazdäh nicht die 
Rede, aber Ytt. 9, 9. 10 und 17, 29. 30 nennt Yima seine Unter- 
tanen Mazda dämq. Es ist deutlich, dass sieh die Fryänaliturgien 
am stärksten gegen die Zoroastrisierung gesträubt haben. — Was 
den Berg Harä (Haraiti) betrifft, so wird er Y. 42, 7 neben zam 
unter den türischen Gottheiten aufgezählt . Zam wird niemals 
mazdadäta aber sehr oft ahuraöäta* genannt. Die Erdgöttin war 


Nyberg 319. 


* Aus Air. Wb: aw. spas- neben phl. püs-pön, aw. snüvar neben oss. 
n.var, aw. skarana neben waxi kard. 

1 Duchesne-Guillemin BSOS S, 865. 

* Sekundär FrW 8,2, Fraha,ng-i-olin 12. 

4 Benveniste-Renou 42 — 49. 

5 Benveniste-Renou 48. 
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die beliebteste Gottheit des Fryäiiasrainmo* und hat- sich der 
zoroastrischen Spenta Armaiti gegenüber lange und siegreich 
behauptet. 

§ 8, »Zwei Drittel der mäzanischen Daevas.» Der Sinn dieser 
Formel der Fryänatexte ist nicht ganz klar. Wir finden sie ferner 
Denkart VII, 1, 18 * und Aog. 88. 2 An der zweiten Stelle werden 
freilich »Ahrirnans Geschöpfe» für die Mazanier eingesetzt, vgl. 
damit Dätastän i denik 18, 81, wo Astövidöt Fürst der Mazanier 
hi'isst. Ganz dasselbe erzählt indessen Denkart von Freton 3 ; es 
scheint sich somit um einen mythischen Zug zu handeln, der von 
mehreren Helden erzählt werden konnte. — In der nationalen 
Überlieferung wird Hösang vor allem als der Heilbringer und 
Kidturheros dargestellt,* dagegen hat die Gestalt des Kai Käüs 
die meisten Züge der Eao&yarjha-Legende übernommen, sowohl 
die Beziehung zu Harä berezaiti-Alburz wie den Feldzug gegen die 
Mnzanderanier. 5 

Karde III. 
§ 11. Taxma Urapi 6 ist die Urmenschgestalt des Fryäna- 
Siammes. Er wird auch unter den Verehrern Anähitäs erwähnt, 
obwohl unsere Handschriften hier eine Lücke haben. Das wird 
ersichtlich, wenn man die Schilderungen der drei Urmenschen in 
dm älteren Yasts der des 19. gegenüberstellt: 

V t. 5,21. tqm yazata 

Ituosyaijhö Paradätö 

jipit irfmbifi llarayä 

.fi "'■'(■ u .v p< i n fjßit trrs n am 

h«yi,,r<, t/iirirm Yt. 1<>, 2(>. yat upaykacat 

h«<- cur* a/nrmtiiyunrin llaoNyayhdm PamMtam 

' w..,v .mf II ost in ff /Kit lfm •'■'•rirr II xrisütak h<w i mazan dev DkM 
."iiü. I!) 20. 

; tifjti hoHviuj Olli i pttsilai lic <'.z kamq vasüdagq (i} äharman se du 

II-' '1 2(1 f. 

■■' n-$ etön bv zat IuikI p&rözgar i taMk Fretön II srisütak {srym'tk) 
I„:u i. miizandar dev {geschrieben MT J = rf«A!) DkM 814.16—17. 

I ( -liristensen, Le preraier homme I. 159. 

■"' t.liriKtcnsen, Les Kayaaides 74, 81. Vgl. unten S. 

II i: in hissende Materialsammlung und Diskussion bei Christensen, Le 
]ii-mii-r iKimme I, 133 ff. Zur Etymologie Verf. Der arische Mannerbund 
b. ü;j fl'. 


Z2. äat Mm jaidyat . . . 
ya&a azam upam9m xsa&ram 

baväni 
mspanqm dahyunqm 
daevanqm masyänqmca 
ya&wqm pairikanqmca 
swdrqm kaoyqm karafnqmca 
t/afta azam nijanäni 
(Iva dvisva mäzainyanqm dae- 

vanqm 
naranyanqmca drvatqm 


Yt. 5. (Taxma Urupi fehlt) 


Yt. 15, 11. tarn yazaesa 
taxmö urupi azinavä 
saranaene paiti gätvö . . . 

12. aom jaiÖyat . .', 

yat baväni aiwi.vanyä 
vispe daeva masyäca 
vispe yätavö pairikäsca 
yat baräni ayram mainyum 
framitam aspahe kahrpa 
drisata m aiwi. gäm&n qm 
(u)va paiti zamö karana. 

Yt. 5, 26. äat htm jaidyat . 


yada azam upamam xsadram 

baväni 
vispanqm daliyunqm 


darayameit aipi zrvänam. 
yat xsayata 

paiti bümim haptaiftyqm 

daevanqm masyänqmca 
yä&ivqm pairikanqmca 
sä'&rqm kaoyqm karafnqmca 
yo janat 

dva firisva mäzainyanqm daeva- 
nqm 
varanyanqmca drvatqm 


Yt. 19,28. yat upayhacat 
taxmam urupim 1 azinavantdm 
yat xsayata 

paiti bümim haptai-dyqm 
daevanqm masyänqmca 
yä&wqm pairikanqmca 

sä&rqm kaoyqm karafnqmca 

29. yat bavat aiwi.vanyä 
vispe daeva masyäca 

vispe yätavö pairikäsca 
yat bar ata ayram mainyum 
framitam aspahe kdhrpa 
&ri$atam aiwi.gämanqm 
{u)va paiti zamö karana. 

Yt. 19, 31. yat upaykacat 

yim yimam xsaetam h(u)vqtdwam 

darayameit aipi zrvanam 
yat xsayata 

paiti bümim haptavd-yqm 


1 urupa Fl Pt 1 El K 16, urupe K 40 J 10. Das Wort war nicht inclir 

verstanden und wurde darum " in. der Nornmativform belassen, und daln-i 
auch falsch als a-Stamm aufgefasst. 
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daevanqm masyärtqmöa 
yä&wqm ■pairikanqmca 
säfrrqm kaoyqm karafnqmca 
32. yö uzbarat haca daevaeibyö 

use istisca saokäca 
use fsaonlca vq&wäca 
use drqfasca frasastisca 


dae'iranqm masyänqmca 
yüi'fwqin pairikanqmca 
mürqni fcaoyqm karafnqmca 
yafra azam ttzboröm haca dae- 
vaeibyö 
use istisca saokäca 
use fsaonica vq&iväca 
use drqfasca frasastisca 

Aus dieser Gegenüberstellung geht erstens klar hervor di» 

Yt 19 nur die Darstellungen der zwei anderen Taste zu vereinen 
.ersucht und somit ein viel späteres Stadium der Traditio» .dar- 
stellt Das ersieht man -schon ans dem Vergleich zwischen Yt. 
25 12 und 19,29: beide Partien sind im achtsübigen Metrum ab- 
K» ^ die einleitende Zeile 19,29 yat öavat a^vanyä 
bei der Umsetzung aus der ersten in die dritte " eine &lbe 
eingebt** und passt nicht mehr in das Metrum. Ferner ^ § 28 
der die Weltherrschaft Taxma Urupis beschreibt, nur e W.ed 
holung des vorhergehenden: hier werden vier dort s ecta . Kate 
gorien von bösen Wesen aufgezählt, die er al e unterjocht hat, 
und von denen vier den beiden Listen gemeinsam sind Ver- 
gleichen wir nun die Darstellung der -f^. U ~£f££ 
laosyanha und Yima, im YaSt 5, so sehen wir das »da« Schema 
der sechs Kategorien hier verwendet wird, und in be den Fal en 
vlT^Ltor d's 1* Yasts unter Vornahme nur dei : nc > wendet n 
,rammatischon Veränderungen übernommen worden ist ^Dabei ist 
weni^tens nn einer Ht«llo, 5,22, Zeile 7, verglichen mit 19, 2b, 

Sehe Form vorlu.,,, W , Die einzige Differenz die siehe 
auf eine bewußt, 'IVndcr, dos Bearbeiters zurückgeht, ist 
S In bellen Stella d,,- Austausch des Ausdrucks «*. 
iL gegen &M A^to^7. Wie wir sehen werden, ist nam- 
JÄein in der Organisation der Vayu-Anahitä-Verehrer 
hetndeTwiehtiger Begriff, der sich aber erst allmählich bei den 

th-d uns nunmehr klar, dass der Redaktor des Yt 19 "»• *™° 
die sinnlose Wiederholung » 28-29 ^^£^ ~ 
Aufgabe gesetzt hatte, die Versionen der beiden Fryana-Yaste 
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zusammenzufügen. Darum muss Yt. 5 einen mit den §§ 22 und 
26 identischen Abschnitt über Taxma Urupi enthalten haben. 

Karde IV. 

§ 15. Yiraa opfert immer auf dem Berge Hukairya. Warum 
dieser hier vispo.bämya saranaena heisst, iVt schwer zu sagen. Der 
Ausdruck erinnert in erster Linie an zaranyo.pisö srirä barasnava 
Yt, 10, 13. 

§ 16. Die Schilderung von Yimas Regierung ist wörtlich aus 
Y. 9, 4 — 5 übernommen und dabei aus der dritten in die erste 
'Person umgesetzt. Die achtsilbige Zeile yai karanaot aiyhe xsadrät 
hat dabei das Metrum eingebüsst, was deutlich den sekundären 
Charakter des Abschnitts zeigt. Ytt, 5, 9, 17 haben, wie oben S. 
bemerkt, etwas verschiedenartige Berichte über Yima, die jeden- 
falls nicht aus dem Höm-Yast stammen. 

Karde V. 

§ 19. An der Parallelstelle Yt. 5, X) opfert Azi Dahäka 
bawröis paiti daiyhaove. Der östliche Ursprung dieser mythischen 
Gestalt ist jetzt gesichert. Nyberg hat gezeigt, dass die in der 
späteren iranischen Überlieferung wie in der europäischen Wis- 
senschaft übliche Deutung von bawri als Babel falsch sein muss, 
und dass wahrscheinlich die Heimat der mit einem Biberpelz 
bekleideten Anähitä gemeint ist. 1 K. Ronnow stellt den Namen 
Kuirinta zu dem in indischen Quellen wohlbekannten Völker- 
namen Kulinda, und zeigt, dass der Name auch etymologisch auf 
den Nägakultus hindeutet, den auf iranischer Seite der Name und 
der Mythus des Azi Dahäka bezeugen. 2 Wie man auch den betref- 
fenden Sehlangen- oder Drachenkultus auffassen mag, scheint mir 
die Zusammenstellung evident richtig. 

§.21. Der entsprechende Abschnitt in Yt. 5, § 81, enthält 
nicht die drei ersten Zeilen: nöit yan&rnniii usw., aber fast dieselbe 
Formel kommt §§ 19 und 132 vor: zaoftrö.baräi arddräi yazamnäi 
ai&yantäi däftris äyaptem. 

i Nyberg 292. 

2 Röaaow MO 1936, 152 f. 
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Karde VI. 

Der Abschnitt über Thraetaona ist in den vier Ytt. 5, 9, 15, 17 
identisch, nur dass Yt. 5,33 fast alle Handschriften upa varenaesu 
ca&ru.gaosaesu haben. 1 Diese Lesart deutet eigentlich darauf hin, 
dass es sich nicht um einen Ortsnamen handelt. — Dass Thraetaona 
nichl ursprünglich zum Vayu-Kreis gehört, sehen wir am deut- 
lichsten aus Yt. 5, 61 ff. wo er als der Feind eines vifra, d. h. eines 
Priesters der alten Fryänareligion, auftritt. 


Karde VII. 

§ 27. Yt. 5,37 verehrt Keresäspa die Wassergöttin in der 
Nähe des Pisinah-Sees, hier den Vayu an einem Fluss, Es handelt 
sich offenbar um eine Art von Verehrung, die für einen richtigen 
ZoToastrier nicht passend ist- Denn folgende Zeilen aus Nirangastän 
26 h-sen sich direkt- wie Polemik gegen die Angaben unserer Texte: 
yö gä&d srävayeiti äpö vä paitis.hvaine Taodaykö vä k&rdsqm 
vä yadötmqm ...» »Wer Gäthäs rezitiert beim übertönenden Getöse 
des Wassers oder eines Flusses, oder räuberischer Keresas ...», 
der soll darauf achtgeben, so laut wie möglich zu sprechen, 
so c'hiss das Gebet ganz deutlich hörbar wird. Wir werden später 
mehrere Beispiele finden für die entscheidende Bedeutung, die 
der rechten Art die Gebete auszusprechen zukommt. Aber auch 
in dieser Hinsicht muss Keresäspa eine verdächtige Person ge- 
wesen sein. 

Wir wissen nicht welcher Fluss damals Gu<3a hiess. Dieser 
Eigenname ist wohl eigentlich ein Appcllativum mit der Bedeutung 
»Fluss». Es ist nämlich «in idg. Wort, das sonst »Darm, Ein- 
geweide» bedeutet- Diese Bedeutung hängt aber oft mit der von 
»Fluss» zusammen. So wird arm. hfalirf in den Bibeltexten für 
»Eingeweide» gebraucht, 5 kommt aber auch als Name eines Flusses 
vor.' Eine gute iranische Parallele haben wir in phh röt> np. 


1 Nur M 12: varanam ca-tfru.gaosdm, J 10: var^nam ca&ru.go$d.$ü. 
"■ ai. guda, maked. yööa-svzsga Maxeöoveg Hesyeh, mhd. kutel, niedere!. 
küt tHoffma.no, Die Makedonen S. 49). 
•'< Lideii KZ 62,14. 
1 Hübschmann, IF 16,478, 


rüda — röd, welche Wörter gleichfalls in sich die Bedeutungen l-.m 
geweide» »Magen» und »Fluss» vereinigen. Eine Anzahl dnzu^v 
hörender Formen hat Morgenstierne KZ 62, 29 ff. verzeichne i. 
Dabei schlägt er folgende Etymologie vor: »Lautlich könnte man 
rüd(a) als das Partizip von einem Verbum räyam rüdan auffassen, 
das sich zu Skr. srävayati 'lässt f Hessen' wie z. B. saräyam surü- 
dan 'singen' zu srävayati verhalten würde. Aber semasiologisch 
befriedigend ist diese Erklärung nicht.» 1 Ich bin ganz im Gegen- 
teil der Meinung, dass beide Begriffe etwas offensichtlich Ge- 
meinsames haben, nämlich die Vorstellung von etwas, das in 
Windungen dahinfliesst. Die Art der Bewegung hat hier die 
Assoziation zustande gebracht. Wenn kürzlich ein etymologischer 
Zusammenhang zwischen gr. xoQog und z°&ty behauptet worden 
ist, 2 so ist es dabei in ähnlicher Weise die spezifische Bewegungs- 
form des Reigentanzes, die diese zunächst eigenartig anmutende 
Bedeutungsentwicklung bewirkt hat. 

§ 28. Hier wird kurz auf Ereignisse angespielt, die wir nicht 
näher kennen. Der Bruder Keresäspas kommt in der späteren 
Tradition nicht vor. Kur Y. 9, 10, werden beide Brüder erwähnt, 
wobei mit deutlicher Spitze gegen Keresäspa sein Bruder vor ihm 
als religiöser Gesetzgeber genannt, Keresäspa selbst dagegen zu 
einer lächerlichen Gestalt gestempelt wird. Das stimmt mit dem 
überein, was wir schon bei Betrachtung des § 2 über die Tendenz 
der Mithra-Texte bemerkt haben. Wir wissen nicht, ob der auch 
Yt. 19, 41 erwähnte Hitäspa der hier gemeinte Mörder ist. Es ist 
aber sehr wohl möglich, dass der Parallelismus zwischen Haos- 
ravah und Keresäspa so weit geht, dass sie nicht nur beide gegen 
Vayu bezw. Väta kämpfen, sondern dass auch der blutige Rache- 
feldzug und Streitwagenkampf ihnen beiden gemeinsam ist- 5 
Sollte es sich jedoch im Gegensatz zu dieser Annahme um zwei 
verschiedene Kämpfe handeln, dann könnte man vermuten, dass 
jene kurzen Andeutungen, mit den drei folgenden uiti, ein Beispiel 
für das Pentaden-Schema darstellen, das, wie wir im nächsten 
Kapitel zeigen werden, ein in allen — sonst von einander recht 


1 Morgenstierne a. a. 0. 30. 

2 Muller Jzn. Mnemosyne III, 2, 201 f. 

3 Von den entsprechenden Taten des Haosra-vah. wird in den Mithra- 
Texten berichtet: Yt. $,21 f., 17,41 f., Yt. 70,73—77. 
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verschiedenen — Versionen wiederkehrendes Charakteristikum 
der Keresäspa-Sage bildet. 

Die Werte ra&e pctiti vazaidyäi haben l):trmesteter an die Be- 
handlung gemahnt, die Achilleus der Leiche Uttktors angedeihen 
lässt. 1 Ein geistreicher Einfall, für dessen Berechtigung sich 
jedoch wohl schwerlieh eine konkrete Stütze im Textmaterial 
finden lässt. 

Bartholomae Air. Wb. 1542 hat den Namen UrväxSaya auf die 
Verbalform urväxsat Y. 44, 8 zurückzuführen gesucht. Man könnte 
diese Ableitung mit dem Hinweis stützen, dass Urväxsaya zum 
Kreise der Vayu-Mythen gehört und Vayu gewisse Relationen zu 
dem Y. 44, 8 erwähnten Vohu Manah aufweist. Natürlicher scheint 
es mir aber, den Namen als Kompositum aufzufassen, wie es die 
meisten Forscher getan haben. Westergaard deutet ihn als »der 
weithin Herrschende oder weithin Schützende», 2 Hüsing als 
»Seelenkönig», s Darmesteter zögernd als »König von Urvä». 4 In 
letzterer Bedeutung steht es parallel zum skyth. KoXo^aig »König 
der Skoloten». 5 Diese Interpretation scheint mir aus mehreren 
Gründen den Vorzug zu verdienen — nur dass man dann natür- 
lich Urvä im Osten in irgend einem Zentrum des Vayu-Kultes, 
und nicht etwa im Westen suchen muss. In dem Königstitel auf 
-xsaya haben wir einen weiteren Beleg für die vielen Beziehungen 
zwischen ostiranischem und skythischem Wortschatz zu erblicken. 
Ähnliche Beziehungen in mythologischer Hinsicht hat Hüsing 
zwischen der Rustämsage — dem letzten ostiranischen Ausläufer 
der Korcsäspasagc — und der skythischen Heraklessage,* K. 
Könnow zwischen ostininischon Drachen- und Schlangenmythen 
und dem unter iiiidrrom dnreli den Namen KoIq&üg bezeugten 
Schlangen tot emirimiis der Skylhen 7 an lau weisen versucht. 

Die drei letztem '/dien rniluillni nach Bartholomae und seinen 
Nachfolgern zwei unlwkiiiiiiii' ICigmirmmen, die auf -gafya aus- 


1 Zend-Avesta II, 586, N. W. 

4 Indische Studien III, 424. 

8 Die iranische überlief crunjr und das arische System (Mythologische 
Bibliothek 11,2, 1909) 129, N. 2. 
* Zend-Avesta II, 586, N. 18. 

5 Christensen, Le premier homme I, 138. 
8 Hüsing, Keleti Szemle IV, 44. 

: MO 1936, 150 f. 
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gehen. Darmesteter fasst dies als ein selbständiges Woii ;nii'. ihm 
übersetzt ganz einfach: »Ainsi est le scigneur des profund mm- . 
ainsi le seul seigneur des profondeurs». Diese Übersetzung schein i 
mir klar und einleuchtend. Es muss sich somit um zwei Epitlmin 
zu Gandarewa handeln, gafya muss dann zu air. Jaffa, ai. gab Iura 
gehören. Die phonetische Divergenz zwischen diesen Formen wie 
die zwischen air. iiäfa(h) und ai. nabhi erklärte Bartholomae 
(Jrundriss I, § 23 b damit, dass im Air. tenuis aspirata- und media 
aspirata in gewissen Fällen alternieren. lOr gibt aber keine ande- 
ren Beispiele und kann keinen überzeugenden Nachweis erbringen. 
Ich glaube, dass man die Entwicklung -bh- !>-f- als eine Dialekt- 
eigentümlichkeit des Fryäna-Stammes bezeichnen muss. 
Wenigstens drei Beispiele lassen sieh hierfür anführen: 

1) In jafra hat sich das f im Np. erhalten. Sonst steht gafya 
in Yt. 15 folgenden Formen mit w gegenüber: aw. jaiwi- in 
jaiwi.vafra phl. gaßnh Grosser Bundahisn f. 10 (S. 16) Z. 6 und 
7, 1 np. gör.' 

2) Die seltsame Form gräfe, (Yt. 13. 52), die aber nur ein 
Yerbalnomen vom Verbum grab- (Präsens gdravmäiti oder g»ur- 
■vayeiti) ist. 3 Es handelt sich nämlich hier um die Tätigkeit des 
Todesdämons, der die Seelen bindet und wegschleppt. Die zwei 
parallelen Absolutivkonstruktionen * baue buyente und gräfe 
buyente beziehen sich ohne Zweifel auf das Wegführen (bar-, 
woraus bäsa wie bäsar Y. 11, 2) und Ergreifen der Seele. 

3) Entscheidend für die Annahme einer Dialektspaltung scheint 
mir aber die Verteilung deT Belege des arischen Wortes für 
»Nabel-Familie» im Awesta. In der ersten Bedeutung sind die 
awestischen Beispiele freilich nicht so zahlreich: nur Frahang-i-oim 
3 g hat näfö:näfak, und die -w-Form ist durch das Kompositum 
■varanava aus ^vardna-tülwa- »Spinne» "5fi. 5,90 zu ersehliessen/' 
Dieses Tier wird dort unter den Feinden Anähitäs genannt. 

In der Bedeutung »Verwandtschaft», »Familie», hat man das 
Kompositum näbanazdisia. So — mit langem Vokal in der ersten 


' Die Lesung Nybergs JA 1929, I, 284. 

^ Bartholomae, Zum sassanidischen Recht II. 44, N. 3. (SHAW 1918: 14.) 
s Bartholomae, Grundriss § 53 II. 
* so Nyberg JA 1931, II, 204. 

•"' 0. Paul WuS XX, 51 ff. Darum könnte Nebergs Konjektur (JA 192ü. 
I. 291) näß sähpuhr-afräs zu Bdhn. A. S. 19, 7. 10 richtig sein. 
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Silbe — muss man nach ai. näbhänediatha lesen, denn die defek- 
tive Schreibung- hat — vor allem hier, wo schliesslich kein Zweifel 
über den Vokallaut vorliegen konnte — , keine sprachgeschichtliche 
Bedeutung. Bas geht z. B. aus naväza Yt. 5,61 hervor, das natür- 
lich auch langes a in der ersten Silbe haben muss. 1 

N<tbänazdista steht Y. 26. V. 4, 5 2 und mehrmals in NEranga- 
stän. Die Formen mit -f- aber kommen nicht ausserhalb der Fryäna- 
Texte vor. Yt. 5, 13 heissen die Zugtiere Anähitäs vastärö 
hama.fiäfaena. Yt. /3,. 66 eilen die Fravasis um Wasser zu holen, 
jede für ihre näfa, vis, zcntu und daitjhu. Hier entspricht näfa 
dem, was sonst in der sozialen Terminologie nmäna heisst. Dass 
es sich um ein früh zurückgedrängtes Fryäna-Wort handelt, er- 
sehen wir aus den anderen Beziehungen, die im Hinblick auf die 
soziale Terminologie zwischen diesem Yt. und Y. 65 bestehen, 
der ja schon als Wasserhymnus mit dem genannten Abschnitt 
verbunden ist. Dort verflucht man vier Arten von Feinden: 
hasi.tbis, moyu.tbis, varazäna.ibü und näfyö.tbis (§ 7). Wir ken- 
nen nicht die Bedeutung dieser Termini. Sie dürften wohl schwer- 
lich den vier erwähnten sozialen Gliederungen entsprechen. Sie 
bezeichnen aber unzweifelhaft Termini des Fryäna-Stammes, denn 
Yt. Vi finden wir weiterhin den hasi.dava (137) und das Adj. 
näfyö.karsta (120), so wie aräitivant Y. 65, 8 nur seine Parallelen 
in arititi* Y. 60,$ und Yt., 13, 137 hat. 

Nun werden aber am Anfang unseres Yasts nmäna und 
nmünopaiti als Verehrer des Vayu genannt. Sollte es dafür einmal 
einen anderen Fryäna-Terminus gegeben haben, dann dürfte er 
jeden falls früh verschwunden sein. Einen Beweis dafür sehe ich 
in der Verwendung (Ins Adj. mlfyö.kaiHa. Es steht nämlich als 
Attribut zu tbaemh »Übel- in einer Aufzählung der Übel, gegen 
die die Manen verschiedener Heroen angerufen werden. Dass Yt. 
13, 104 auf alte, später verbotene Kiten des Fryäna-Kultes hin- 
weist ist bereits anerkannt worden. 4 Ich glaube aber, dass für 
alle diese »übel» eine derartige Interpretation in Frage kommt. 


» vgl. ai. näväja, Satupatha Brühmam II, 3, 3, 15 (falsche Stellenangabe 
in PV\" i und die Wurzel m« in anderen Sprachen. 

2 !-:in Abschnitt mit sehr altertümlichen Stra-fb estimmun gen, vgl Luders 
SPA"W 1917, S. 373 ff. 

- 1 vgl. unten S. 135, N. 1. 

* Nyberg 297. 


Deren Beiwörter weisen samt und sonders in diese Richtung, ^ii- 
lauten: asava.harsta (129), daevö.karUa (130), azi.karsta (131), 
sästö.karsta (135), gaöö.karsta (136), daevö .karsta (137), jahi. 
karsta 1 (142). Asava ist wahrscheinlich asäva zu lesen, vgl. unten 
S. 152 f., sästar und gada unten S. 71 f., 133 ff. azi im zweiten Teil, 
jahi unten S. 66 f.; über daeva zuletzt Widengren S. 329. In allen 
anderen Fällen, und wahrscheinlich auch bei näfyö.karsta muss 
man »von diesem oder jenem verursacht» übersetzen. 

Bei diesen nahen Beziehungen zwischen Y. 65 und Yt. 13 erhält 
die Erwähnung Gaya Maretans Yt. 13, 87 eine besondere Be- 
deutung. Er wird eingeführt als derjenige., yahmat haca fraft- 
wdTdsai näfö dahyunqm airyanqm - »aus dem (seil. Ahura Mazdäh) 
das Geschlecht der arischen dahyu's geschaffen hat». Hier wird 
somit näfah in übertragenem Sinn von den Ariern als einer 
Familie, einem Geschlecht, gebraucht. Yt. 65, 7 bietet den einzigen 
awes tischen Beleg für den Magiernamen. Im Westen waren es 
aber gerade die Magier, die den Gayömart-Mythus zum Zentrum 
der Urmensch-Spekulation machten. Hier sehen wir, dass sie mit 
ihm' schon im Osten zu tun hatten. Nun werden aber in der 
späteren Überlieferung von Ta-xma llrupi und von Gayömart ganz. 
ähnliche Geschichten erzählt. Wenn wir den letzteren nun eben- 
falls aus sprachliehen Gründen in den Fryana-Kreis einbeziehen 
müssen, so verstehen wir, dass sie — ähnlich wie Haosravah und 
Keresäspa — , konkurrierende Gestalten waren, so nahe mittein- 
ander verwandt, dass sie nicht beide als Verehrer in den Fryäna- 
Yasten auftreten konnten. Im Osten siegte Taxma Urupi, im 
Westen aber Gaya Maretan. Dafür gibt es vielleicht ein direktes 
Zeugnis in einer so späten Quelle wie Bel e ami, der klar und 
deutlich sagt, Taxmöruw sei von den Magiern Gayömart genannt 
worden, 4 

Weiter ist zu bemerken, dass die Atem-Spekulation, die wir 
unten § 46 als für den ältesten Vayismus typisch kennen lernen 
werden, in der späteren theologischen Spekulation stark hervor- 


1 Air. Wb. 601 übersetzt unbegreiflicherweise »von den Menschen 
bewirkt». 

7 Daraus wohl näfö xv/xdioardütö N. 11. 

3 ChristenSen, Le premier nomine I, 86. 190. 

* Bel'ami trad. Zotenberg I, 101. Ich kenne die Stelle nur aus Christ« n 
sen, Le premier homme I, 194. 
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tritt, und zwar im Verein mit dem Gayömart-Mythus. So wird 
diese Lehre z. B. im 28. Kapitel des Bundahisn vorgetragen und 
zwar in unmittelbarem Zusammenhang mit Gayömart, dessen 
Körper dort als der Makrokosmos aufgefasst wird. 1 Damit wird 
uns also auch von einer anderen Seite her ein wertwolles Zeugnis 
für das Alter der Beziehungen zwischen Gaya Maret&n und Vayu 

geboten. 

War näfa{h) ein wichtiger sozialer Terminus deT Fryana- 
Leute, so muss man auch ein *näfapati als Gegenstück zu nmäna- 
pati erwarten. Das ist indirekt durch arm. nahapet bezeugt, 
Meillet, der diesen Ausdruck als erster richtig zu erklären ver- 
mochte, hat auf die nördlichen Beziehungen des Wortes in soghd. 
näfnatnak und näfdär hingewiesen. 2 Besonders interessant ist 
dabei, dass wir im Armenischen auch das ir. Lehnwort deh(<t)pet 3 
<dahyupaü haben, das auch im Fryäna-Stamm seine Rolle 
gespielt hat,* während wir dagegen im Armenischen keine Ent- 
sprechungen zu aw. nmänapati, vi$pati und santupati finden, die 
sämtlich zur sozialen Organisation der Mithraverehrer gehören. 
Herzfeld hat später die mittelpersischen Formen nahbaö bezw. 
plur. nahäbiSah als Namen der Könige von Gurgan und Dehistan 
bei den arabischen Historikern 5 nachgewiesen. Er zitiert aus 
einem leider unpublizierten Fragment der Paikuliinschrift dahidkän 
(so! mit d als Silbentrenner?) nähopet. 6 Eine Feudalfamilie mit 
Ahnen aus parthischer Zeit scheint somit diesen nordiranischen 
Titel bis in so späte Zeit hinein bewahrt zu haben. 

»Der Horr der Tiefe» und noch mehr »der einzige Herr der 
Tiefe* sind wirklich treffende Benennungen Gandarewas. Das nur 
hier vorkommende »rpapa U^igl wiederum dasselbe 7 : er ist von 
allen den Gegnern Ki-nnüspjis, die in den zoroastrischen Texten 
vorkommen, der einzige, d«n- im Meere haust. Wie wir im nächsten 
Kapitel sehen werden, hat man mit Unrecht »dem gehörnten 
Drachen» denselben Wohnort zugeschrieben. 

i Götze ZU 2, 60 ff- 

2 Revue des ßtudes annenienncs 2, 1 ff. 
s Hübsöhmann. Annenische Grammatik I. 139. 
« vgl. oben S.' 54, 71 ff. 
■' BBrunl, Chronologie S- 101. 
6 Herzfeld, AMI IV, 61 mit N. 1. 

i dev i äpik Menöke Xrat 27, 50, vgl apäm Gandharvah RV IX, 86, 6. 
Dumezil, Le probleme des Centaures S. 86 f. 
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Yt. 13, 123 heisst es: Parsintahe Gandarawahe frantshit 
yazamaide: »Wir verehren die Fravasi von Parsinta Gandarawa . 
Die Lesarten geben keinen Anlass zur Annahme verschiedener 
Namensformen. 1 Und es wäre eigentümlich, wenn dieser eigen- 
artige Warne in allen anderen Fällen mythisch, und nur hier ein 
Personenname wäre. Ich zweifle überhaupt daran, dass diese Auf- 
zählungen als Namenlisten anzusehen sind. Nach der gewohnten 
Auffassung sollen es ja die Mitglieder der ältesten zoroastrischen 
Gemeinde sein, deren Manen hier angerufen werden, und alle Geni- 
tive wären 'als Personennamen, doppelte Genitive, die in gewissen 
Abschnitten vorkommen, als Namen von Sohn und Vater zu be- 
trachten. Dies kann unmöglich richtig sein. Es ist schon wunder- 
lich, wenn eine solche Menge von altiranischen Namen nur so wenige 
zweigliedrige Komposita aufweist. Diese waren ja in altiranischer 
wie in alt-indischer Zeit die gewöhnliche Form der Namensbildung'. 
Bartholomae redet auch unaufhörlich von Kurznamen. In gewissen 
Fällen war es ihm aber ganz unmöglich, di<- Genjtivformen als Namen 
zu interpretieren, und dann übersetzt er sie als Adjektiva — aber 
ganz willkürlich und inkonsequent. Wenn vayh$us arsyahe und 
arsyahe vyäxanahe 108 als »des guten Arsya» bezw. »des beredten 
Arsya» übersetzt wird, warum soll man dann Dätjhahe zairitahe 98 
als zwei Namen auffassen, da es doch nichts anderes als »der gelbe 
Drache», ein Synonym zu azi zairiia Y. 9,30 sein kann? Dass 
Wörter wie kavi (114, 119, 123), vitkari (126), tum (113, 123), 
akayada (127), mazdayasna (121), um nur die durchsichtigsten zu 
nennen, immer an zweiter Stelle (oder allein) vorkommen, zeigt 
doch unverkennbar, das es sich hier um Appellati va handelt. Wir 
werden bald mehr Material zur Erklärimg dieses Yasts in den 
Selbstprädikationen des Vayu finden; auch ohne alle Wörter defi- 
nitiv erklären zu können, darf man wohl 1 »maupten, da-ss höchstens 
eine kleine Anzahl von ihnen Eigennamen sind und die ursprüng- 
liche Fravasi-Liste bildeten, während das meiste Wortmaterial, wie 
die ausführlicheren Nachrichten §§ 104, 105, 107, 130 — 138, sich auf 


1 Vier Handschriften haben Gandrawahe, «Irei Gandarewahe. Aber Yt. 
5,38, wo doch sicher der mythische G. in frage kommt, haben sechs Lesarten 
Gandrawam, nur eine Gandarawam. Da solche Schwankungen, besonders bei 
Eigennamen, sehr gewöhnlich sind, verstehe ich nicht, aus welchem Grund 
Air. Wb. eine besondere Namensförm Gandrevn- für Yt, 13 aufnimmt. (Sp. 
493.) 
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alte Verhältnisse des Fryänastammeö bezieht, und nur in einer 
späten Redaktion verwendet worden ist, um diese Liste auszu- 
füllen. In diesem Zusammenhang war die Erwähnung Gandarewas 
nur /.u erwarten. 

Dumezil, der wohl als erster auch in Yt. 13 den mythischen 
Gan.larewa wiederfindet, 1 erklärt den Namen Parsinta (oder 
Parsanta, wie man auch lesen kann 2 ) als identisch mit Parsandata, 
einem Sohne Hamans im Buch Esther 0,7.» Seiner Grundauf - 
faseung gemäss interpretiert er auch diesen Text nach rituellen 
Gesichtspunkten, und meint, dass Parsanta eben als rituelle Figur 
in Vt. 13 neben Gandarewa erwähnt wird. Die Eigennamen im Buch 
Esther sind ohne Zweifel echt iranisch, ich glaube sogar einen von 
Vavu abgeleiteten dort nachweisen zu können (unten S. 89, N. 2), 
und Parsanta ist durchaus als Eigenname im Äwesta denkbar. 
Dumezil verknüpft es aber mit np. bäryändän, arm. barekandan, 
was mir sprachlich unmöglich 4 und sachlich unbeweisbar er- 
scheint. Es muss aus Gründen, die wir zu bald anführen werden, 
Beiwort zu Gandarewa, und identisch mit dem Wort für »bunt, 
gesprenkelt» sein, das im Personennamen Parsat.gav Yt. 13, 96. 1-7 
vorkommt Thematische Flexion eines Part. Präs. ist in einem 
aw. Text nichts Unerhörtes, am wenigsten, wenn die Fravasi- 
Litanei, wie ich vermute, sehr spät redigiert worden ist. 

Karde VIII. 
Aurvasära ist FTanrasyan. 5 Mit dem oben SS. 24, 37 f. über 
sein Verhältnis zum Vayukultus Gesagten ist auch bereits das 
Wichtigste über diesen Abschnitt ausgesprochen. Penn hier ist es 
ja noch deutlicher als bei Karde VII, da» kein zusammenhängend 
übersetzbares Stück vorliegt. Dur Verfasser hat ungefähr richtige 
Verse gebaut, aber das vimnnl in verschiedenen Genera und Kasus 
wiederholte mzura ergibt keine» Sinn. Es ist irgend eine Lokalitat, 
die Yt. 5,50, 79,77 anlässlich dos Kampfes zwischen Haosravan 

i Le Probleme des Centaures 89 f. ■„■<.* 

* Vier Handschriften haben Parsinta, drei Parsanta, eine Parasinta und 

eiin- Parisinta. 

» Le probleme des Cen taures 90 f. , 

« Es ist ursprünglich ein armenisches Wort, Hübwhmann Arm. Gram- 
matik I, 119. 

5 Verf., Der arische Männerbund S. 37 ff. 
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und seinem Gegner genannt wird (dort steht tazuta allein;, in >h-\ 
.-späteren Tradition dagegen unter den Namen hutös i razür,' .spti 
razüf' und wahrscheinlich auch arüs % razür s als der Schauplnl/. 
des Kampfes zwischen Vistäspa und Arejat.aspa, dem König der 
Hyaonas, vorkommt. Dieser Kampf kommt mehrmals im Awesta 
vor, aber die Ort wird niemals erwähnt. Dagegen müssen die 
zitierten Pehleviformen (hutös ist wohl ein Schreibfehler) auf Orts- 
bestimmungen wie die hier angeführten zurückgehen. Da aber. 
wie wir noch sehen werden, Vistäspa eben im Lande der Vayu- 
verehrer beheimatet war, ist es sehr wahrscheinlich, dass dem 
Redaktor eine ausführlichere Beschreibung der Gegend des 
Kampfes zwischen Frarjrasyan und Haosravah vorlag, der er die 
hier aufgezählten Stichwörter entnommen hat. — Der Dualis nü 
% 2 bedeutet wohl, dass auch Keresav&zdah (Yt. 19, 77) dort vor- 
kam. — vispe. airya ist, wenn die Lesung wirklich richtig ist, ein 
sprachlich wie sachlich hochinteressantes Kompositum. Die Bildung; 
ist als arisch erwiesen durch die zwei sachlich parallelen Fälle: 
aw. vispe. ra-tufiwa N. 80 und ai. visvedeva.* Die untre wühn liehe 
Bildung, mit versteinertem NPI. im ersten Glied, is( hier aus den 
festen religiösen Termini vispe raiavü und rih-c denth : ' zu er- 
klären, die im Awesta bezw. in der votiincliou Literatur sehr ge- 
wöhnlich sind und deshalb schliesslich als einfache Wörter auf- 
gefasst wurden. Hier ist vispe.airya wie in seltenen Fällen ai. 
visve.deva sogar singular gebraucht. Auch diese Wortbildung hat 
also einen festen Begriff vispe airya, »Alle Arier», im religiösen 
oder politischen Sinn, zur Voraussetzung. 

Karde IX— X. 

In diesem Abschnitt kommen die einzigen weiblichen Verehrer 
vor, die in den Tasten aufgezählt werden: Hutaosä und naeh ihr 

1 Ayätkär i Zarerän § 19, in der Nähe von Marv i zartustän. 

i Bahman Yast III, 21 (nach einer Glosse in der Nähe von Merw oder 
in Färs), Zämäsp-nämak § 96. 

' x arüs i razür TazüT&n rat Bdhn. J. 58, Z. 7. 

* visvedevah Käsikä ku Pänini 5, 4, 155, PL visvedevänäm, Devala bei 
Kullüka zu Manu 3,208 (0. Richter, IF 9, 53 f.). 

3 Es ist sogar z.V. erwägen, ob nicht vispe ratavö ein toroastrisclu-s 
Antonym zu 6 vispe daeva ist. 
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die jungen Mädchen beten vor der Unrat zu Vayu. Mit Vayu 
als Fruchtbarkeitsgott werden wir uns noch später beschäftigen. 
Hier sei nur bemerkt, dass wir die von JSyborfr S. 200 konstatierte 
Rivalität zwischen Anähifcä und Asi schäiTer erfassen können, 
sobald wir davon ausgehen dürfen, dass AnähitFi iiml Vayu nahe 
zusammengehören. Denn die hier genannten kaiv'ma anupaeta 
masyanqm werden mit einer im Awesfca nur zweimal belegten 
Formel unter den Feinden Asis genannt. An den der Göttin ge- 
widmeten Opfern dürfen nicht teilnehmen 

mä narö pairistä.xsudrö 

mä jahika paraäaxüta 

nw ap&rdnäyu r-nnma 

nut kahiinu an it pacta masyanqm Yt. 17,54. 

Es ist wohl Icein Zufall, dass dagegen in den Fryäna-Hymnen 
nicht die sonst überall im Awesta vorkommenden Verfluchungen 
der Dirne ßahikä) zu finden sind. Yt. 5, 92—3 zählt die Göttin 
eine ganze Reihe von Kategorien auf, die nicht ihre Opfergüsse 
gemessen dürfen. Soweit wir diese Wörter verstehen, handelt es 
sich um Krüppel oder andere Kranke, niemals aber um die Kate- 
gorien, die in anderen Awestatexten von den Opfern ausgeschlossen 
werden. Und ganz auffallend ist dabei der Ausdruck mä stri mä 
dahmö asrävaya&g&d-ö, dem andernorts mairya, jahikä, asäva 
at>rävayat.gä0ö entspricht. 1 stri ist ja sonst überall die anstän- 
dige Frau. Aber auch Yt. 5,89 spricht Anähitä im guten Sinne 
von iiiahja bizartgra* während bisangm sonst immer ein Beiwort 
der ilaevisi'lu'ii (JcKchöple ist. V'tfm mtvftza wird Yt. 5,61 ein 
Verehrer Auiihitäs piimnnl, ;iber rrfra jus bat anderen Begriffen 
der alten FryänakuHe wird später (Yt. 7.3,104) streng verworfen. 
Wir haben hier Spuren eines Kultes und einer Moral, denen das 
Awesta sonst keinerlei Erwähnung zuteil werden lässt. Die Hiero- 
dulen der kappadokischen und armenischen Anähitä hatten wohl 
schon in den alten ostiranixe.hon Kultformen ihre Entsprechungen, 
In dieser Beleuchtung findet ja die Erzählung von der Verführung 
Keresäspas durch die pairikü Xtiq&aift ihre natürliche Erklärung 
aus rituellen Bräuchen der ältesten Fryana-Keligion. Nach seiner 
»Bekehrung* aber erschlägt Keresäspa unter anderen Ungeheuern 


und Feinden des Glaubens den Pitaona as.jwrika, »mit den \-i*-l.n 
.Pairikäs» bezw. den »den Pairikäs sehr ergebenen», — ein Beiwort, 
das überhaupt erst aus diesem Gesichtspunkt verständlich wird. 
(Yt, 79,41). 

§ 40. Die fünf letzten Zeilen bilden eine Strophe von sieben- 
silbigen Versen. Die NPl.-Form in der dritten wie die NSg.-Formen 
in der letzten Silbe zeigen doch, dass sie nicht alt sein kann. 
Danta und hizüxöa kommen nur hier vor. Über das letztere vgl. 
jetzt Frisk, Suffixales -th- im Indogermanischen, S. 20, 

Karde XI. 

Zoroastrische Interpolationen sind: die Epitheta spantö. marti- 
yava usw. § 42, vohuvarst3 mit Erklärung § 44, 1 § 56, der nur 
gewöhnliche zoroastrische Formeln in unmetrischer Form bringt, 
der Schluss des § 57 und 58. Ferner natürlich die Erwähnungen 
Zarathustras §§ 43, 44, 49 — 52, 55. Schon der Inhalt weicht aber 
insofern von allen zoroastrischen Texten ak als der Gott hier zu- 
nächst von seinen Namen und dann von seiner Tätig keif, berichtet, 
nicht aber wie Ahura Mazdäh in religiösen, rituellen oder sogar 
juristischen Angelegenheiten Vorschriften urteilt. Übrigens wird 
niemals gesagt, dass jemand eine Frage stellt. Vayu beginnt § 43 
unvermittelt zu sprechen. § 53 vergisst sich der Verfasser und geht 
mitten in der Beschreibung des Todesgottes in die dritte Person 
über, um im nächsten § einen Verehrer, in § 55, 56 wieder Vayu 
selbst sprechen zu lassen. Dann folgt unvermittelt der Epitheten- 
katalog, wie der Schluss der meisten Y;iste mit dem Verbum 
yazamaide »wir verehren». 

Diese Unbeholfenheiten in der Redaktion zeigen, dass der ur- 
sprüngliche Vayu-Text nicht ein Zwiegespräch im gewöhnlichen 
zoroastrischen Stile war. Dagegen ist es nicht ausgeschlossen, dass 
wirklich zwei Personen, der Gott und der Verehrer, dort geschildert 
waren. Dies xväre der Ausgangspunkt, von dem der vayistische 
Redaktor bei der Zusammenstellung des Karde XI ausgegangen 
sein dürfte. Denn wenn die erste Hälfte unseres Textes im Stile der 
alten Yasts geschrieben ist, so ist dieser Karde als ein Gegen- 
stück zu Yt. 1, dem Ohrmizd Yast, gemc-int. In diesem relativ 


• Ytt. S.59-, J*,51, vgl. unten S. 152 ff. 


1 Unmetrisch, denn die drei letzten Zeilen haben 7 — 8—6 Silben. 
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iäpäien Text, der bei der Zusammen siel hing einer zoroas frischen 
Yasi Sammlung verfasst und an deren ;S|iii-/.i* geteilt wurde, richtet 
Zai-iithustra mehrere Fragen an Ahura Mazda li und bekommt 
ausführliche Auskunft über dessen Kulius. 1 7m dem Wich- 
tigsten gehört dabei das Rezitieren von Ahura Mazdähs Namen, 
die magische Kraft haben, und es werden zwei Listen, eine 
von 20 Namen §§ 7—8 und eine von 50 Namen §§ 12—15 gegeben. 
Narh der zweiten Liste werden §§ 16—19 die Vorteile dieses 
Gebete erwähnt. Nun enthält aber Yt. 15 ebenfalls eine Aufzählung 
von 50 Namen im Ich-Stil, und es folgen dieser Liste auch dort 
vier §§, in welchen die Vorteile dargelegt werden, die die Re- 
ziticrung jener Namen mit sich bringt. Zumindest lässt uns die 
ersiu Zeile vermuten, dass derartiges gemeint ist, obwohl das, was 
in jedem § folgt, in einen anderen Zusammenhang gehört. Wir 
können hier bis in Einzelheiten hinein verfolgen, wie der vayistische 
Redaktor des Yt. 15 gearbeitet hat. Die Hauptsache für ihn, 
wegen der er wohl den ganzen Yast geschrieben hat, waren die 
Epitheta des Vayu. Denn diese bilden hier eine fortlaufende 
Polemik gegen das Bild, das uns Yt. 1, 12—15 von Ahura Mazdäh 
gegeben wird. 

Die Übereinstimmung in der Anzahl der Epitheta und im Inhalt 
der folgenden §§ dürfte kaum ein Zufall sein. Dass aber unser Yt, 
und nicht Yt. 1 sekundär ist, geht daraus hervor, dass Yt. 1, 19 
»di"se zwanzig Namen» nennt. Das bezieht sich auf die viel 
Früher, §§ 7— 8 7 vorkommende Liste, und ist von dem Redaktor 
fnUdi liier eingesetzt. Diese Redaktion muss somit dem Vayu- 
verl'usser vorsjeh'gnn haben und von ihm absichtlich als Vorbild 
«einer Trnvi-stie hv\w\\v.\ worden sein, — denn es hat natürlich 
wie in Indien eine ("imiriifrc vim derartigen nämastotras Re- 
gelten, 2 sonst wärt: ja di<- WrlVilignng einer solchen Liste kaum 
begreiflich. 

In unserem Yast stehen Irr i lieh nur 47 Epitheta. Aber schon 
bevor ich die äusseren lllmr^instimmungen zwischen den zwei 
Nainenslitaneien beobachtet hatte, was es mir klar, dass der 


Text in Yt. 15 mehrere Lücken aufweist. Das geht aus der l»i>|». 
sition und der Herkunft der Namen hervor. 

Wie in Yt. 1 und in den indischen Paralleltexten 1 sind die 
N r amensformen nach formaler Assoziation aufgezählt. Innerhalb 
gewisser Gruppen von Wörtern hat jedes ein Element mit dem 
vorhergehenden und ein anderes mit dem nachfolgenden Worte 
gemeinsam. Das gilt für die Komposita in Yt, 13, 2 hier aber auch 
für einfache Wörter: auf saocahi folgt bueahi mit derselben Endung, 
dann buxtis mit (scheinbar) identischer Stammsilbe, dann saidis 
mit ähnlich klingendem Suffix. Dass Synonyma oder begrifflich 
nahe zusammenhängende Wörter oft dabei nebeneinander stehen 
ist selbstverständlich, ein sachliches Dispositionsprinzip kann ich 
daneben nicht entdecken. 

§ 45 kommt nach fracard aipicara, danach aipidbaoyd und 
fraspd. Schon Darmes teter hat in seinem Awestakommentar z. St. 
zwischen den zwei letzten Wörtern fraöbaoyd eingesetzt. Iah würde 
nicht zögern, zwischen dem folgenden nispä und dahaka i-in 
nivayaka* einzusetzen und damit eine schöne Asso'/i;iti<msreiln i in- 
zum Ende des § herzustellen, wenn nicht dadurch, wie wir m-Iipii 
werden, die Zahl 50 überschritten würde. 

§ 48 müssen zwei Namen zugefügt weiden: bar Aznars],), 
barazyarstis. Der ganze § ist nämlich mit Namen aus \i. l;l 
gebildet: Aiwi.z u ar*nah § 117 und die vier, die § 101 einander 
folgen: Barazyarsti, Tizyarsü, Parafivarsti, Vaezyarsti. Damit ist- 
nicht gesagt, dass sie direkt aus Yt. 13 genommen sind. Wie wir 
schon angedeutet, haben, scheinen die sog. Personennamen in 
diesem Yast zu einem grossen Teil religiöse und politische Be- 
griffe aus dem alten Wortschatz des Fryänastammes zu sein. 
Wenn diese Wörter wirklich als Vayu -Epitheta bekannt waren, 
ist ihre Verwendung in der Fravasi-Liste begreiflich. Dagegen 
könnte man sich kaum vorstellen, dass sie als Vayu-Epitheta aus 
einem Text entlehnt wären, in dem sie ausdrücklich als Personen- 


1 Ganz im Stile des Vendidad, und sicher mit diesem als Vorbild 

verfasst. 

2 K. Rose, Beiträge zur Kenntnis des Sivaitischen Namensglaübcns 

nai-li den Puränen. S. 8 ff. 


1 Rose a. A. S. 22. 

2 Duchesne-Guillerain, § 264. 

4 »Herunterwerfer», sachlich mit nispä identisch (aus vayate) und 
mythisch mit dahaka verwandt: es steht Yt. 5, 95 als Däroonenname. Damit 
ist ohne Zweifel Nivika identisch, der von Keresäspa getötet wird (Yt. 
79,41). Die Schreibung war wohl in der ältesten Schrift identisch, worauf 
noch die Lesungen zu Yt. 19 deuten: J10 hat naiva.hahe, D. mevae.k«/«: 
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namen belehnet waren, Alle solch, in Yr. \f™J^ 
pretieren können, sind alte und echt, H« r nen d s Gottes- Die 
eigenartige Schreibung mit Nominativ -, ,st hier bewusst e 
braucht,"™ weite» Epitheta aufzutreten mu die £1 » £ 
erreichen. (Wir werden noch sehen warum der lüulaktoi tatsacti 
Sta Glichen Mangel an solche« Hinu» hn*n — 
Es muss aber dann eine Vorlage gegeben haben, m .de jene 
Schreibung die normale war. Nyberg hat in Anschlug an Junkeio 
Herie tung des awestiseheu Alphabets diese Kominativformen so 
" !a,s », n«pi. sem. n, die freistehende Nominatxvform 
^ItfZrak wiedergibt, während die Awestaschn t immer die 
Sandhiform auf -* schreibt. 1 Aber dies Zeichen dien sowohl fu 
defAu-ang der ~a~ wie der -i-Stämme. Es ist somit ein iranisches 
V ÄaiLn i* einem Alphabe, das keine Vokale att, Nun 
haben wir ja bereit, erkannt, dass wir mit einer *^ »^^ 
Überlieferung von Vayutexten rechnen müssen. Es .»t dann sehi 
wahrscheinlich, dass wir in dieser Schreibung eine Spur jenei 
schriftlichen ausserawestischen Tradition besitzen- Für de Bern 
teilung der awestischen Überlieferung dürfte diese Tatsache mcht 

UD tt ^JT'zwei Kamen § 48 und den zwei konterten Formen 
in §45 haben wir zusammen 50. Rarste % 44 habe n wir schon 
als zoroastrischen Zusatz erkannt.) Dass diese Zahl bea bs c htig 
, erscheint mir absolut sicher. Aber der Vergleich mi d i 
Li Uuoi in Yt. 1 dürfte zeigen, dass wir noch emen *amen in 
„ List, einsetzen mü-on, und dann wäre wohl eine der Kon- 

aoer die vier on** ,1m- Ar, (U^chnftund werden m der Er- 
setzung wiederholt {(><<!,<<. ''«<*, »'■**«> 2nata § ** ™* '" 
TZusca ahrai s P sntölw<> beginnt die wirkliche Aufzählung und 
7^JT£vw-K<*™«» •**"> da er damit beginnt, 
dass Vayu stärker als die beiden mainyu's ist. 

Was sofort in die Au*,, fällt, ist die radikale ^ued»- 
neit der zwei Listen, Es »t doch eigentümlich, dass dw««« 
Götter, die ja als Ober- und Himmelsgötter viele Seiten ge- 
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meinsam haben müssen, mit je 50 Epitheta gefeiert werden, mm. 
denen kein einziges beiden Gottheiten zugleich lu-i 
gegeben ist. In den Fällen, wo man dasselbe von beiden an- 
sagen musste, haben die zwei Texte niemals exakt denselben 
Terminus, sondern zumindest verschiedene Ableitungen. Wenn 
Ahura Mazdäh vlta heisst, so ist Vayu vayate, wenn Mazdäh 
tbaesä.taurvä-, so ist Vayu tbaesä.tarö, wenn Mazdäh katiravane 
genannt wird, so ist Vayu haöravana. Da nun der Vayutext ohne 
Zweifel der jüngere ist, fällt es uns schwer, in alledem nicht eine 
bewusste Tendenz zu erblicken. 

Ausser den genannten Doppelschreibungen — solche gibt es in 
der Mazdäh-Litanei nicht — hat Yt. 15 eine Menge von seltenen 
Wörtern, die wir nur aus diesem Text kennen. Die Mazdäh-Litanei 
dagegen' besteht ausschliesslich aus Wörtern, die wohlbekannt 
oder, wenn sie nur hier vorkommen, klar und durchsichtig 
gebildet sind. Dies kann man natürlich damit erklären, dass die 
Sprache des Vayukultus uns überhaupt- weniger bekannt ist. Ich 
glaube aber doch nicht, dass der Vayu-Retlaktor alle diese seltenen 
Wörter aufgesucht hätte, wenn er nicht um jeden Preis A\v. schon 
Ahura Mazdäh zugeteilten Epitheta vemm-iden wollte 

Entscheiden für die polemische Tendenz ist aber, dass Vayu 
klar und unverkennbar in Beziehung zur daevischen Sphäre ge- 
setzt wird. 

Wenn §§ 49—52 besagen, dass in vier Fällen Vayu mit diesem 
nänmstotra angerufen werden soll, so ist es deutlich, ^ dass hier 
besondere Verehrer von ihm gemeint sein müssen. § 52 ist sprach- 
lich sehr eigenartig, und wahrscheinlich ans einem anderen Zusam- 
menhang losgerissen. Soweit wir die schwierigen Zeilen verstehen, 
handelt es sich um den Todesdämon, ■le-r die Seele wegführt. 1 
asamaoya analavan gehört selbstverständlich zu den daevischen 
Wesen. Neben ihm wird oft der sästar in pejorativem Sinn er- 
wähnt,* Der sästä dmyl&us wird sonst in den Yast texten nicht 
im schlechten Sinne genannt; nur Y. 46, 1 wendet sich Zarathustra 
<wen die »drugmässigen rföAyw-Herrschrr» (dahytus yöi sästaro 
dr&gvantö). Die vier Bewegungsverba im Absolutivum sind typisch 


' Nyberg JA 1931, II, 204. 

- Stellen Verzeichnis Air. Wb. 1573. 


Nyberg JA 1931, II 202, N. 1. 
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daevi>che Ausdrücke, 1 und wenn Baitliolomae in dieser Formel 
das bewusste Gegenstück zu einer vi<!ih;iHji'i:n Formel im Ven- 
didad feststellt, 2 so bestätigt dies meine Auffassung, dass dieser 
Absei mitt polemisch ist, und dass sein Verfasser die 
daevischen (dämonischen) Termini positiv bewertet. 
Zu § 49 bietet uns Yt. 10, 8 eine wichtige Ergänzung. Dort ist 
Mithra derjenige, 


yim i/azante daiyhupatayö 
arasühi avi.fasdntö 
aiH Jmenayti xrviftyeifvs 
ttr>i h 'f in :ijufi tu rtfn n i ftoifö 

Ontai.i dalijku pnpsfdtäne 


den die dahyupat?» verehren, 
die nach Arezahi ziehen, 
fregen die zwei blutigen Scharen, 
i^'gmi die sieh in Sehlach treihen 

sammelnden, 
zwischen den zwei kämpfenden 

daäyu's 


In Tl. 15 ist ohne Zweifel eine Zeile mit daiyhupatayö weg- 
gefallen. Das Verbum braucht nicht yaz- gewesen zu sein, denn 
dies gehört zum Stil der Yastanrufungen. Es ist aber ebenso 
klar, dass Yt. 10, 8 nicht etwa die ursprüngliche Stelle ist. Denn 
eigen lümlicherweise scheint bisher niemand die grammatische 
Struktur dieser zwei Stellen erkannt zu haben, aus denen doch 
mit silier Deutlichkeit hervorgeht, dass Yt. 10, 8 die späte und 
sinnlose Imitation eines älteren Textes ist, wo ausführlicher, aber 
mit gunan den gleichen Worten, die wir teilweise Yt, 15, 49 haben, 
iiho.r 'lio Verehrung Vayus berichtet wurde. 

Die rönnen hqjn.yanta und daiyhu päpdratüne können natür- 
lich nur Dual sein. Die Präposition rmtara besagt hier, dass man 
den (rott, der als Scliinlstichfnr ztv-isvhen den zwei kämpfen- 
den Scharen steht, aiinifl (vgl. Yt. 14, 4JJ ff .) Schon darum ist 
avi >• gegen» Yt. 10 vollkommen sinnlos. Die Form haenayd ent- 
spricht natürlich ai. sentttjob. <l. h. siu iat der duale Lokativ. Es muss 


1 pat- von Gandarewa Yt. rt.il und zbur- von Arezö.samana Yt, 19.42 
gebraucht. Das letztere Verbum kommt nur dort vor, aber das Suist. 
zbaraiia Y. 5,29 und der »Eigen imim:» Zbaurvant Yt. /3.106. Mit diesem 
.Stamm ist eine besondere kultiselie .Bewegung oder ein Tanz im Fryüna- 
rttamsue gemeint — Doz. Rönnow hat mehrere Belege aus der vedischen 
Ritual Hteratur für die eigentümlichen Aufzüge dieser Art unter den indi- 
schen Väyu-Vcrehrern. Vgl. S. 79. 

- IF 12.148. Es handelt sich um V. «,26, 8,73. 


sich um eine sehr alte Formel handeln. Air. Wh. kennt mir ■■n» 
Betspiel von antara mit Lokativ (antare hüitisu N. 40). Dan'c^-n 
ist ai. antar mit Lokativ gewöhnlich- An den beiden Stellen stchi 
das nachfolgende Attribut xrvisyeitU in Akk. PL, was natürlich 
für eine ältere und schwerverständliche Lokativform eingesetzt 
worden ist. Zu Yt. 75,49 haben schon zwei Handschriften haenyä 
eingesetzt. 

Es ist nun sehr aufsehlussreich, dass der Redaktor des Mithra- 
Yasts eben vor haenä die Präposition in avi verwandelte, aber 
vor daivjku antar» behielt. Er wollte augenscheinlich einen ganz 
neuen Sinn in die Zeilen hineinlegen; die Fürsten rufen Mithra an 
gegen Feinde, die als haenä' s organisiert sind, aber »unter sich 
selbst», als dakyu's. Beides ist sprachlich falsch ausgedrückt-, aber 
inhaltlich verständlich. Denn diese Umarbeitung entspricht ganz 
dem, was wir S. 62 über die sozialen Begriffe im Awesta bemerkt 
haben: dahyu ist ursprünglich- eine Organisationsform des Fryäna- 
stammes, die später von den Mithraverehrern übernommen wurde. 
Das Resultat dieses Synkretismus war die Organisation in nmäna, 
vis, zantu und dahyu. Dann konnte Mithra selbst dakyupaiti ge- 
nannt werden, wie er oft in Yt. 10 heisst. Aber haenä, über das 
wir im nächsten Kap. ausführlich handeln werden, war eine 
andere Gemeinschaftsform des Vayukultus, die in unversöhnlichem 
Gegensatz zu allen Mithra- und Mazdäh-Kulten stand, und die 
auch in allen awestischen Texten als daeviseh verpönt wird. 

Man kann aber bezweifeln, dass dieser Synkretismus ausser- 
halb der Kreise — oder nur der Texte — der Mithraverehrer sich 
geltend machte. Der daiyhupaiti Aurvasära in diesem Yt gehört 
als mairya zu den daevischen Wesen, 1 und V. 19, 6 wird ein 
daifjhupaiti Vaöayana sogar als Ahriman- Verehrer bezeichnet. In 
Übereinstimmung damit hat dieser Titel hier seinen Platz neben 
dem sästar und dem asdmaoya. 

Der auffallendste Beleg für den dämonischen Charakter Vayus 
ist aber das Beiwort dahakd § 45, das sich nur graphisch von 
der Bezeichnung eines dämonischen Wesens dahaka Y. 11, 6 unter- 
scheidet. 

Im orthodoxen Zoroastrismus ist Vayu der Gott des zweiten 
Standes, der Krieger, Ahura Mazdäh der des ersten, der Priester. 


1 Verf., Der arische Männerbund, 35 ff. 
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Nun haben wir schon gesehen, dass Vayu seihst (S. 29 ff.) in 
gewissen Texten ganz wie in Yt. 15 als der eigentliche Obergott 
gefeiert wfrd, und dass die Krieger nach einer Stelle im Ardä 
Viräz im Himmel eine bevorzugtere Stellung ah die anderen 
Stände einnehmen, augenscheinlich als die Verehrer Vayus (S. 
45 f.). Das an dieser Stelle vorkommende dahyupat haben wir 
nun als ein Wort kennen gelernt, das in bedeutungsvoller Be- 
ziehung zu Vayu steht und dazu auch für daevische Wesen 
gebraucht werden kann. Dies bestätigt die Richtigkeit unserer 
Interpretation der Ardä Viräz-Stelle. 

Wenn aber in einem n ich tmazdaisti sehen Kult Vayu der 
höchste t'Joll war, so ist zu erwarten, dass die Rangordnung der 
Stände eine andere, als die in zoroastrischer Tradition tiberall 
geltende war. Gibt es nun überhaupt Spuren einer solchen sozialen 
Organisation? 

Ich glaube, dass hierauf nur eine Antwort möglich ist. Wenn 
Haoma Y. 11, 6 denjenigen verwünscht, der ihm seinen Anteil am 
Opfer vorenthält, so sagt er: 

»Nicht wird in seinem Hause geboren ein ä&ravan noch ein 
ra&aestar noch ein vaströ.fsuyas, sondern es werden in seinem 
Hause dahaka^ müraka's und varsnä paoru.sarzdä geboren.» 
Sowohl das Vayu-Epithet als auch diese Aufzählung werden sofort 
verständlich, wenn dahaka die Bezeichnung des ersten 
Standes einer Vayu-verehrenden Gemeinde ist, die hier 
heftig bekämpft wird. Wahrscheinlich war es der erste Stand 
innerhalb einer Gesellschaft, die eben darum dahyu gennant wurde. 
Dann gehört die l'olemik des Höm-YaSt in dieselbe Zeit, in der, 
wie oben S. ru U-mri'ki wurde, diu alten Yaste mit Ausnahme 
von 5 und 15 den He.arilT rtahytr ablehnen. Vayu war somit 
ursprünglich, ehe er vom Xomastrismus in Anspruch genom- 
men und dann zum Gott der laihieMar-ariestär wurde, der dahaka, 
und als solcher wird ei- in unserem Yast eiwähnt. 

Von seiner Zoroastrisiorung erzählt eine mittelpersische Version 
der Keresäspa-Sage, die in vierten Hinsichten als Kommentar zu 
Yt. 15 wichtig ist. 1 Kercsäsna fordert den Zutritt zum Himmel 


i Denkart IX, ed. Madaa 802, Z. 14—803 Z. 12. Pahlavi Riväyat aecom- 
panying the Dädistäm i dinik, ed. Dhablurr 1913, SS. 65—74. Beide Yersio- 
nen sind von Nyberg, Pavry Volume SS. 336—352 übersetzt und kom- 
mentiert. 
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mit Hinweis auf seine fünf grossen IlrUleniaten. Vier davon sind 
Kämpfe mit Ungeheuern, die er lüici. ili-r fünfte Gegner war vät 

(der Wind, aw. Väta), den <li<- hiiim» v.n Aufruhr verleitet 

hatten mit den Worten: hur hur ihumh/iiisii tu patyävandtar; 
u ah meneh kü kas hac man /r</trf<trrr//'lf'tt irrst. x »Du bist mäch- 
tiger als die ganze Scliö|diin^': *<» snlUi du denken: Niemand ist 
mächtiger als ich.» Wir erkennen s(>l'<ui \ iiyus Wurfe aus Yt. 
15, 43 — 44. Er stürzt dann als ein verlier n-i nie r Si in in wind über 
die Erde um KerofUpa. zu erreichen. _ A'-er dieser lirsie»-| ihn, 
und zwingt ihn, ruhig zu werden und Ohrmizd zu dienen. 

Für »ruhig machen» hat die Denkartversion röiiirnUuitr da* 
prägnant die Verwandlung 1 Vayus im Zoroastrismus bezeielmel : er 
wird Räm, so wie in unserem Awes tatext Vayu Yaiüt zu Kam YaiM 
geworden ist. 3 Ferner hat- er das Epithel talnk, das dem aw. tax-ma 
als Epithet zu Vayu und Väta entspricht- Auf die Wirkung des 
Wirbeisturms bezieht sich ein schwerverständliches Wort: Bäume 
und Gebüsch auf dem Wege werden pyv'nnyhyt. Nyberg kon- 
jiziert peräkanihit np. pärägändän »zerstreuen».* Jedenfalls be- 
ginnt das Wort mit per- aw. pairi, und hat ungefähr diese Be- 
deutung. Der Zusammenhang, in dem es sieht, erklärt hupairispä 
§ 46, das vom Winde in diesem Sinne gesagt sein muss. 

Vayu wird in diesen zwei Texten niclil genannt, nur Vät. In 
den Pehlevischriften wird Vät in der Regel für die Luft, Väi als 
Name des Gottes gebraucht. Hier ist Vät als eine Teilmanifesta- 
tion, als die konkrete Seite des Gottes zu verstehen. Wie sind 
aber die anderen Ungeheuer, die Keresäspa hier tötet, aufzufassen? 
Es. sind der gehörnte Drache (aä-isrttvar). Gandarewa, die Söhne 
von Nivika und Dästayäni (diese drei in derselben Ordnung Yt. 
/p ) 40 — 4i) } Vät und Dahäk. Wir haben schon die daevische Seite 
von Vayu kennen gelernt, und es wäre nicht überraschend, wenn 
er auch zu diesen Ungeheuern nähere Beziehungen hätte. Sie 


' Riväyat S. 70. 

ä DkM. 803, Z. 2. 

3 Riväyat S. 70, Zeile 4 hat an der Parallelst- 11« /"/. was NylHTfr, l'avry 
Volume 351 als raxt liest. Da aber der Begriff mm »las widrigste der gan- 
zen- Geschichte ist, möchte ich dafür rät vorschlafen, eine. Form, die sich 
■jm aw. rem- verhält wie aw. yäta, plil. yütak zu y»iw-. 

1 Pavrv Volume 351. 
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werden alle als Wesen von übernatürlichem Proportionen und 
furchterregendem Äusseren geschildert. •— Ks gibt in der ganzen 
zotoas irischen Überlieferung keine zweite so primitive und ur- 
wüchsige Darstellung. Gandarewa ist hier als ein riesenhafter 
Todes« iämon gedacht, der die lebendigen Wesen verschlingt. 

Nun wird ja auch Vayu § 52 ff. als Todesdämon geschildert, 
der die- Menschen bindet und wegschleppt. § 54 wird er in mensch- 
licher Gestalt, aber auch sehr drastisch dargestellt: mit breiten 
Hüften, mit breiter Brust, anöeruioa-äugig. Das rätselhafte Wort 
muss mit den vielen Ausdrücken für »grausig, blutig» zusammen- 
hängen (xrüta, xrüma, xrüra). Als Bild eines Gottes ist dies etwas 
im Awesta Unerhörtes. Dort findet man ja nur stereotype Wen- 
dung! -n, die die Macht, Herrlichkeit, Kraft einer Gottheit hervor- 
heben und ihre Waffen, Schmucksachen usw. als glänzend und 
wund « -r bar preisen. Wir bewegen uns immer in himmlischen und 
erhabenen Bezirken. Bei der Schilderung von Anähitä und Vayu 
kommen konkretere und lebensvollere Züge zum Vorschein. Aber 
nur au dieser Stelle wird von einem Gott ein fast groteskes Bild 
gegeben. Man kann vermuten, dass die ausführlichere Schilderung 
des Vayu, die wir als Quelle voraussetzen -müssen, mehr der- 
artiges enthalten hat. Es handelt sich in diesen Texten um eine 
ganz andere Religiosität, um ein ganz anderes Verhältnis zu den 
Göttern als im kanonischen Awesta. 

Nun zeigt die Keresäspa-Legende in der Kiväyat eine Reihe 
von :i uff all enden Ähnlichkeiten mit einem indischen Text, der 
zitiiilHwl etwas abseits liegend erscheinen könnte. Ich meine die 
bekannte Schilderung von Visnu-Krsnas Epiphanic vor Arjuna in 
Bhagnvadgila XI. Wie der Gott hier geschildert wird, erinnert 
er an mehrere C es lallen des Ynyiikieises, 1 vor allem aber an 
Gandarewa- als Todesiliiimm. 

G;>ndarewa tat vi zu J nun Vi. IU.-W — dem entspricht Bhag. XI. 
24 vj/attänana, auch da* >Hn- ul'i vorkommende" damstrakarölar 

Gandarewa ist nach Yl. I'A, 128 parsant — Visnu V. 24 
anekti uarna. 


Keresaspa sagt: 

ce-m Gandarß be ozat, ke-s pat 
e bär 12 deh be garLkä-m 
andar dandän i Gandarß be 
niklnt, ah martom i rnuriak 
andar dandän äkust estüt. 

Riväyat Dhabhar S. 67. 
»Ich habe ja den Gandarewa 
gesehlagen, der auf einmal 
12 Länder verschlungen hat. 
Als ich zwischen seine Zäh- 
ne blickte, sah ich tote Men- 
schen zwischen den Zähnen 
hängend». 


Arjuna sagt: 

ielihyase grasamänah samanta! 

' lokän samagrän vadanairjva- 
ladbhih V. 30. 

keeidvilagnä dasanäntaresu 
samdrsyante cürnitairutta- 
mängaih V. 27. 

»Du verschlingst, leckend, von 
allen Seiten ganze "Welten mit 
dem flammenden Rachen. 

Einige hängen in den Zwischen- 
räumen der Zähne; man 
sieht, wie ihre Glieder zer- 
quetscht sind». 


» .-r ist kesava »locken ImiiriK» und gadin » Keulenträger j> (Kr§iia in 

ander-n Traditionen auch gwirnürtim) wie Keresaspa gaesu und gaäavara. 

2 Vgl. damit auch vlnätö.dantünö von den Dämonen Yt. 5.95. V. 2.29. 


Die indische Schilderung bietet viel mehr aLs die iranischen 
Fragmente: Visnu ist nicht nur der Todesgott, sondern der Welt- 
got-t; seine Gestalt hat nicht nur übernatürliche Proportionen, son- 
dern ist mit dem Kosmos identisch. In der Keresäspa-Legende 
werden auch der gehörnte Drache und die räsdär (Räuber) in über- 
menschliehen Dimensionen beschrieben, aber nicht als kosmische 
Wesen. 

Dieser Unterschied ist natürlich vor allem darin begründet, 
dass diese Wesen hier als Todesdämonen auftreten, als Diener 
Ahrimans. Wir besitzen keine Schilderung von Vayu als Weltgott, 
Aber die Epitheta und die kurzen Fragmente einer Vayu- 
Besehreibung in diesem Karde deuten doch darauf hin, dass, wenn 
wir die ausführlichere alte Vayu-Liturgie besässen, sie etwa wie 
Bhag. XI aussehen würde. 

Damit wird keineswegs ein direkter literarischer Zusammen- 
hang behauptet. Wohl aber ist diese Ähnlichkeit mit. einem 
typischen Produkt der indischen Visionsliteratur für die lieur- 
teilung der Eigenart des Vayukultes von giösster Boden hing. Sie 
bestätigt unsere bisherigen Beobachtungen S. 43 ff. über das 'Vor- 
kommen von ekstatischen Visionen in diesem Kuli, und zwar von 
Visionen einer ganz anderen Art als im Zoroaal ricinus. £ 54 spricht 
offenbar der Verehrer zu Vayu. Im fragt, wie er ihn verehren 
solle, bringt aber dann sein Erschrocken üliei* die Erscheinung des 
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Gottes dadurch zum Ausdruck, dass er Keinen gewaltigen Körper 
und furchtbaren Blick schildert. 

Dies ist eine ganz andere Haltung als die dos Zoroastrismus: 
der wirkliche Zarathustra in den Gäthäs und auch der ideale 
Zarathustra der Gemeinde im Vendidad unterhält sich ruhig und 
ausführlich mit Ahura Mazdäh, dem »Herrn der Weisheit», und 
erhält klare Antwort — die religiöse Erfahrung richtet sieh auf 
das, was nützlich und vernünftig ist. 1 Wir- haben sehr wenig direkte 
Kenntnis von dem Inhalt der Vayu-Religion. Soviel ist aber klar, 
dass ihr religiöses Erlebnis mehr mit der Grundstimmung der 
Bhagavadgltä verwandt war, und da»« wir darin einen Ausgangs- 
punkt für die reliirionsgeschtcli fliehe Analyse haben. Das »mrmi- 
ntfse» üotteserlobiiis hatte der Vayuverehrer mit Arjuna gemein- 
sam. Ob er auch bhakti, die persönliche Hingabe an die Gottheit 
und die Nachfolge des Gottes, kannte, können wir aus diesem Text 

nicht ersehen. 

* 

Wir bringen jetzt einige Bemerkungen nach der Reihenfolge 
der Paragraphen: ^ - 

§ 43. yasca, geschrieben für yat ca, wie usca aus ■«**»- 
apayate steht nur hier. Es ist wohl kein Zufall, dass sich das 
entsprechende ai. üpayüar — gleichfalls ein vereinzeltes Wort -in 
einem Text findet, der mit seiner entwickelten pröno-Spekulation 
und sitiuo.lL Bogriffspentaden der iranischen Vayureligion nahe 
«talit, nämlich in der Chändogya llpanisad 1, 1,7: äpayiiä ha vai 
känwifnii bharaü ?/« etad evaw vitivü« akmmm udgltham upaste. 
§ 44.' va)io,rhi,<> \\i\\ DiicIicsiKsCuiUmnin 23(5 gegen alle Hand- 
schriften und ol.nr j.-.lcn *inni<l in nanö.^pa verändert. Es 
handelt sich um rim-n s.-hr ; .MiTirimliHi«u Kompositionstypus, den 
Jacobi als uwFwIilirhi- V.ii-siiifr der späteren Bahuvrihikom- 
posita betrachteter vo„ d-m nl.fr hier ein Beispiel tatsächlich 
belegt ist 5 : der Vcrlialslaiiim r.m-icrt als Regens eines Objektes 
und dieses Wortgefügc tiat somit noch in sich die beiden Entwick- 
lungsmöglichkeiten zum Kompositum und zum Nebensatz. 

» Über diesen Charakter .U* Zoroastrismus und das Schlüsselwort 
spdnta Nyberg 92 ff. 

s Jacobi, Compositum und Nebensatz 57 ff. 

* nicht nur ein Rest davon in frädat.visp^m.hvjyäiti, Jacobi, a. A. 69 f. 


§ 45. fracars ist ein arischer Ausdruck für die Bewegung \W> 
Windes, ai. pracal-. 1 Wie mich Döz. Röttnow belehrt, bezeichne 
das Verbum auch die eigenartigen Bewegungen (kultische Tänze Vj 
der indischen Väyuverehrer, z. B. Taittiriya Brähmana 2, 3, 9: 
tasmädevam vidvän Viva nrtyet preva cafrt . . .' »Darum soll 
wer das weiss lostanzen, hervorstürmen ...» Diese Doppel- 
bedeutung ist wahrscheinlich beabsichtigt: Vayu selbst bedeutet 
ja nicht nur den Wind sondern auch die menschliche Atmung. 
Desto schwieriger wird es natürlich, die prägnante Bedeutung der 
vielen hier vorkommenden Ausdrücke für Bewegungen festzulegen, 
wenn wir nicht klare Parallelen haben. Die drei folgenden 
Epitheta kann ich nicht näher erklären, 

fraspa heisst Vayu als Todesgott, vgl. Aog. 28: 
mä mqm tanvö i&yejaijuhaifi Wirf mich sucht mit diesem ver- 
gänglich« 'ii Körper 
ayräi vairi * fraspayöis hinunter in den vernichtenden 

See 
yim xruvantam äv&ivcntam den grausigen, voll Entsetzen. 

Auf die zerstörende Macht des Todesgottes beziehen sich auch 
die folgenden drei Epitheta, die wir teilweise schon behandelt 
haben. , Für dahaka wurde dabei die Bedemung »Krieger» ange- 
nommen, — dies ist aber nur eine Seite eines verwickelten Be- 
deutungskomplexes, den wir im Teil II ausführlich behandeln 
werden, dakakd ist auch Synonym zu zmaka. 

Die drei durch das -Äo-Suffix assoziiert <-n Wörter sind nicht 
in der Bildung identisch, dahaka, das wir später ausführlieh 
besprechen werden, ist eine sekundäre Ableitung von einem 
Nominalsta.mm. zinaka und vindaka sind Nomina agentis aus 
Präsensstämmen, eine in älteren arischen Dialekten seltene Bil- 
dung (ai. prechaka u. ähnliches), die sich aber im Ossetischen 
durchgesetzt hat und dort bei Nomina agentis bezw. Parüzipia 
Präeentis regelmässig ist. Dies gehört zu d«-n Übereinstimmungen 


1 z. B.: pracalite maruti ksanamanyathä I kva <a bkavän kva payah kva 
ca cätaka, Variante zu Böhtlingks Indische Sprächen 6067 cd in Melange? 
Asiatiques VIII, 215. 

2 Es folgt eine Reihe von ganz sonderbaren "Wörtern, die verschieden! ■ 
Bewegungen bezeichnen, und die Doz. Rönnow nülier behandeln wird. 

3 Lesung und Übersetzung nach Bailey BSOS 7. 295. 
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zwischen der Sprache der Fryänat-exte und den nordiranischen 
Di ;i lekten, für die wir bald mehrere Belege finden werden. 

Ich habe hier die Form vindaka eingesetzt, obwohl nur K 16 
va>/dak& hat und die andern Handschriften Formen mit vid-, iMö- 
in deT Stammsilbe aufweisen. Die von mir gewählte Form ist ja 
■schliesslich die einzige, die jene "Wörter erklärt. Ausserdem klingt 
sie an vindi.x v aranah an. 

vindi.x u ar&nah ist auch eine sehr altertümliche Bildung. Die 
Fryänatexte zeigen gewisse eigenartige Beispiele von Ableitungen. 
di<- aus einer Zeit stammen müssen, in der nominale Suffixe 
in freierer Weise als im Awestischen an Verbalstämme treten 
konnte»!. Dahin gehören Bildungen wie Jayrut (Yt. 13, 141), wo 
an dem reduplizierten Verbalstamm die seltene Endung -ut (vgl. 
aw. Vaönt. a-i. nutrttt) £e treten ist, und säsdvista Aog. 59 wo eine 
andere reduplizierte Vcrhalfonn ' die Superlativendung hat. In 
vi/fdi.x u aranah hat der Verbalatainm im Kompositionsgefüge das 
-L dass sonst nur bei Adjektiva auf -ro für dieses Suffix bei 
Zusammensetzung eintritt. 2 

Wie aim.x°aranah § 48 hat auch vindi.x v ardnah seine Ent- 
sprechung in Yt. 13, nämlich vindat.z v ar&nah § 128. Die drei 
leuten Namen in diesem Paragraphen sind die der drei Saosyanten, 
und die sechs ersten hat die spätere Tradition 2 zu ihren Mithel- 
fern in den sechs Weltteilen gemacht. In der betreffenden Stelle 
in Dätastän-i-denik * ist der Name, der uns hier interessiert, zu 
V'irdat-farrah geworden. Der Umstand, dass fünf Handschriften 
zu Yt. .73, 128 Formen mit -r- haben, 3 zeigt, dass man mit- dieser 
Na mens form der Pehlevischriit vertraut war. Der Fehler kann also 
ziemlich alt sein; andererseits kann diese Form unmöglich die 
ursprüngliche sein, denn «um Holter der Saosyanten im Weltteil 
V'dadafsu ist er augensehei.nl ich wegen des Anklangs im Namen 
p- macht worden. Schlips! ich deutet die spätere Umgestaltung 

1 Es gibt eine Perfekt form jttyttr-, nicht aber *sä$av-. 

2 Dwcbesne-Guillemin $ S;W erkennt hier eine Verbalform auf -i-, gibt 
al,. f r keine Erklärung. § 25 dap.^en führt er das erste Glied zu den Adjek- 
tha auf -ro, -vi, die -i- in Zusammensetzung bieten, und stellt vindi- zu 
g). lögt?, was natürlich wegen der Bedeutung unmöglich ist. 

s Darmesteter. ßtudes iraniennes II, 206 f. 
* Kap. 36,4—5, SBE 18,78. 

« varsdat. Mf 3 K 13, 14, H 5. viradat. K 18 vandat. K 38, vaedaSa 
,1 10. die anderen v&at. 


doch wohl darauf, dass die Handschrift K 38 hier die hesi<- i., .,,■ 
hat (vgl. die Note), denn in der ältesten Awestaschrift kuniih-ii « 
und r leicht verwechselt werden. Darum muss vinäat.x"(ti;>/i<ti l 
Yt. 13, 128 eingesetzt werden. 

§ 46. Die Wörter für »Schnelligkeit» und »Stärke» in diesem 
Abschnitt haben im Original eine viel prägnantere Bedeutung als 
wir es durch irgend eine Übersetzung anschaulich machen können. 

aurvant scheint mehr »schnell» im gewöhnlichen Sinne zu 
bedeuten und steht oft als Beiwort zum Pferd, aurva dagegen ist 
ein seltenes Wort, das eigentlich nur Vayu und seinen Verehrern 
zukommt. Von den Beispielen davon im Awesta kommen 6 auf 
Vayu (hier §§ 46, 54, 57) und auch aurvasära als Beiname Franra- 
syans § 31 (das einzige Kompositum von aurva) bezieht sich wohl 
auf dessen Eigenschaft als Vayu-Anbeter. Ferner heissen so dir 
hunava Vaesakaya (Yt. 5, 54. 57, oben S. 41), die Fürsten 
(daiyhupatayö) die Anähitä anrufen, Yt. 5,85. Kavi [:sa Yl. 5. -ir> 
und die Kavis überhaupt Yt. 19, 72. Auch der mtar hawn.jsuDm 
...aurva Yt 10, 109 gehört mit seinen Beiwörtern '/um V.-mi 
kreise. Diese Personen innerhalb den Vayukreises sc bei um |':i>j 
alle Fürsten zu sein. Es sieht tatsächlich *<> ;ins. .-ils oh d.-is \\m-i 
ebenso wie hamö.xsadra und die Koni j mm i in mii x'-unuiuh :\\\\ 
Vayu als den Königsgott hindeute. Aus.Ki-rlmll> der V;iyns|»h;ire 
weist der formelhafte Ausdruck Yimafie .rsaiirc aar ruht' in die. sei he 
Richtung (Y. 0,5 mit sekundären Stellen vgl. zu § 1(5). Der vätar 
aurva Yt. 10, 14 könnte ein Mithraverehrender Fürst sein, im An- 
fang des 10. Yastes finden sich aber, wie wir gezeigt haben, direkte 
Einflüsse von den Vayu texten (oben S. 33 ff., TZ f.). Y. 10, 4 
(Haoma) und Yt. 4, 9 gibt der Kontext keine Möglichkeit, die Be- 
deutung schärfer zu erfassen. 

Was die drei übrigen Epitheta in diesem § betrifft, so bestätigt 
sich hier noch klarer die oben S. 23 erwähnte Verwandtschaft 
Vayus mit den Fravasis — man vergleiche Yt. 13, 75, wo diese 
folgendermassen charakterisiert werden: 

taxmä tancistä 
spdntä sp'mistä 
sürd Sdvistä 
darazrä aiwi.&ürä 
uyrd aojistd 
ravls ranfistä 
6 
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Hier kehren in derselben Reihenfolge, laxma, fordsra, uyra wieder 
— die gewöhnlichere Form uyra hier für die ungewöhnliche aop 
unseres' Textes. In beiden Aufzählungen wird jedes Epithel in der 
Superlativform wiederholt. Der Vergleich bestätig erstens Wester- 
gaards Konjektur aojistö für das sinnlose «<!/**■ 

Nun ist es ja auffallend, dass in Yt. 15 das Epithet^süra fcblt, 
das bei allen Gottheiten der alten Yaste (Anähita, Tistrya, 
Drväspä, Mithra, Frava&is, AS) ein stehendes Beiwort ist. Nach 
suyä § 1 zu urteilen, war der durch diese Wurzel ausgedrückte 
Kraftbegriff nicht mit dem Vayukult unvereinbar. 

Die Lösung dieser Schwierigkeit sowie die Erklärung der 
eigentümlichen Form aoji 1 gibt uns ein Blick auf die Mazdäh- 
Epitheta Yt. 1, 12—15. Dort finden sich § 15 die drei Formen: 
sdvl, sürä (sie! 2 ) sdvista. Wenn wir schon an kleinen Abweichungen 
in der Wahl von Suffixen u. dgl. das Bemühen des Vayuredaktors 
beobachten können, alle als Mazdäh-Epitheta benutzten Wörter zu 
vermeiden, so ist es klar, dass er jene drei Formen nicht brauchen 
wollte. Andrerseits ist, wie wir schon bemerkt haben, der Begriff 
apsnta, »wirksam, nützlich» ein Kernbegriff der Ahura Mazdah- 
Verehrung, Sdvista ein ziemlich gewöhnliches Beiwort zu Ahura 
Mazdäh. Wenn natürlich die »nützende» Seite bei Vayu gewiss 
nicht fehlt, so sind es vor allem andere Züge, die ihn im Gegen- 
satz zu anderen Gottheiten kennzeichnen - und wenn man den 
Gegensatz zu Ahuxa Mazdäh recht deutlich machen will, so kann 
man kein typischeres Wott als uyra wählen, bezw. als Gegen- 
stück zur dreigliedrigen Formel des Yt. 1: aojl, uyra, aojista. So 
dürfte der richtig Text lauten: durch diese Emendation wird der 
Parallelismus zu Yt. IX 75 klarer und die Antithese zu Yt. 1 1» 
offenbar — diese Antithese (erklärt wiederum, warum das Yt. 13, to 
vorkommende und hier zu erwartende ttOra fehlt- Mit uyra wird 
endlich die Anzahl der Vayii-Kpitheta 50. 

hupairitä ist schwer zu ikmten. Das Verbum yairi.tan- wird 
zweimal Y. 19, 7, 71, 15 in cinw prägnanten Bedeutung verwendet, 
nämlich um auszudrücken, dass Ahura Mazdäh jemanden von der 
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Hölle 1 bezw. vom Himmel 2 fernhält. Wenn wir in huprtfrix/i" 
einen Ausdruck für Vayus zerstörende Macht vermuteten, so 
könnte kwpairitä antithetisch seine rettende, von der Hölle fern- 
haltende, bezeichnen, wie unten buxtis. 

haüravana entspricht haßravane Yt. 1. 14. 

ainyava ist ein Hauptbegriff des Vayukreises. Die richtige 
Lesung haben hier die Handschriften Y. 10, die äine.ava — 
ainyava schreibt, und K 40, wo mit aini.a nanqm im Grunde das- 
selbe gemeint ist. (Der Anfang des folgenden Wortes nqma ist 
nur doppeltgeschrieben und falsch zu ainyava geführt worden.) 
Am nächsten kommt K 12 mit äinava. B:iiley, der als erster die 
richtige Erklärung angebahnt hat, las na<-h den anderen Hand- 
schriften äiniva und erklärte die Bildung als eine -va- Ableitung 
von einem Nomen *äni, das analog zu ap. bögi gebildet sei. : ' : 
Gegen die Annahme einer so ungewöhnlichen Bildung spricht 
erstens, dass der Name Ainyava bezw. Ainyava tatsächlich Yt. 
13, 122 und 124 vorkommt, in jenen Nannmlisten also, in denen 
wir schon so viele Übereinstimmungen mit den Yayu-Epitheta 
gefunden haben. An beiden Stellen hat eine Gruppe von fünf 
Handschriften (Bö 3, K 13. 38. 14, H 5) diu Form mit kurzem a 
in der zweiten Silbe. Anlautendes a wird in unserer Awostaschrift 
ganz beliebig kurz oder lang geschrieben. Zweitens ordnet sich 
ein Adjektiv ainyava ganz ungesucht in eine Serie von arischen 
Benennungen für »Mensch» ein, die aus der Wurzel an- abgeleitet 
und wohl durchweg dem Vayukultus zuzuschreiben sind- 

Diese Wörter sind weitgehend in Analogie zu den von rnan- 
abgeleiteten gebildet — wobei wohl auch der Reimverband eine 
gewisse Rolle gespielt hat. Bei der Bildung seiner Komposita be- 
vorzugt das Iranische offensichtlich die -/-Stämme, während die 
2/w-Formen hauptsächlich im einfachen Nomen auftreten. So 
stehen die Komposita duzMni und Karaxäni neben dem wegen 
ainyava vorauszusetzenden *ainyu } ganz wie die ap. Komposita 
Haxämanis und Ardimanu 4, neben mainyu. Die w-Stämme sind im 


i taxmOtmO Segen ***** in Yt. 13 zeigt, dass unserer Yt. nicht 
durchgehend die älteren Formen bietet 

'- Das Wort ist sonst niemals MazdSh-Epithet, im Gegensatz zu sawsta, 
und die unrichtige Form zeigt, dass hier mechanische Übernahme aus einem 
anhören Text vorliegt. 


1 pairi dim tanava . . . urvämm kaca acistut ar/haot Y. 71, 15. 
- petiri dim i&n&w ... urvänam vaMstät ayliaot Y. 19 } 7. 
* Bailey, BSOS 6,954. 

4 Vielleicht auch ein Subst. *häumanaisa in einer Naqs^i-Rustäni-In- 
schrift des ersten Dareios, vgl. Nyberg 351 f., 47i>. 
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Iranischen nur in einer mit -s erweiterten Form in dem Personen- 
namen ManuscWra vertreten. Demgegenüber hat das Altindisehe 
nichi nur Manu — neben manyu — und anu (bezw. änava, mit 
Vrdt Uii-Äbleitung) als alte Bezeichnungen für »Mensch», sondern 
auch den «-Stamm in dem Kompositum Krsänu. In mythischer 
Hinsicht bildet Krsänu durchaus eine Parallel erscheiwmg zu 
Kar^säni} 

Sowohl im Altiranischen wie im Altindiscbcn gab es augen- 
scheinlich einst eine reich entwickelte Terminologie aus der 
Wurzel an-, von der uns jetzt nur noch Bruchstücke bekannt sind. 
Jn einem von Darme wtofor hoiaiisijrgiibmiiin Fragment wird sowohl 
dinc i wii in n;i In Form üit.ym wie ein Infinitiv ätdd in einem sonst 
unklaren '/ii.sjiinnM'iiluiiig verwendet. - Auf indischer Seite ver- 
zeichnet Jloma<-:m<lnL rin Nomen äna, dass mit visväsa erklärt 
wird." 

Auch die Zusammensetzung von parä mit an- ist durch je ein 
Beispiel sowohl für das Altiranische wie für das Altindische be- 
zeug!. Frahang i oim 3d hat die zwei Genitiv-Dualis-Formen 
äntyd paräntyä, mit der Erklärung: äyisn u savisn i vayü. Als 
Beispiel der Zerebralisierung des n in aniti nach gewissen Präposi- 
tionen zitiert ein Scholion zu Pänini 8. 4, 19* die Verbalform 
paräidti. 

Aus Indien kennen wir die Väyu-Präna-Spekulation, die oft 
mit fünf Arten von Präna rechnet: apüna, präna, samäna, vyäna, 
■ttdäiia. Im Awesta ist sowohl das Verbum an- (nur Yt. 8, 6 und 37) 
wie ilie Substantiva aus dieser Wurzel äusserst selten (ausser änti- 
parurtti. Im.-il apTma. 1mal vi/äwi. Imnl vyünü, 3mal qnman). Und 
docli setzt ilnr «pälm- Sfirac-hgdi rauch eine viel grössere Ver- 
breitung wenigst oiirf von rifihtti voraus, denn schon im Pehlevi, 
und dann im Ncupersisclim ist jä-n, die lautliche Fortsetzung von 
vyäna, ein ganz gewöhnliches Wort für »Seele». Dies ist nur so 
zu erklären, das die aus int- abgeleiteten Begriffe zum Vayu- 
kreis gehörten, und ebenso wie Vayu selbst von dem Zoroastris- 


1 Das somit nicht Bahuvr'ihi sondern Tatpurusa ist. Zur Bedeutung 
vgl. unten S. 135 ff. 

- Darmesteter. Zend-Avesta III, 153. 

:: Hcma-candra, Abhidhänacintämani ed. Böhtlingk 1368. 

1 ed. BöMingk, zweite Aufl. 


mus verpönt und aus den a westischen Texten soweit mügli« li 

entfernt worden sind. An Belegen für diesen Entwicklungsvorgang 
fehlt es nicht. 

Yöist i Fryän II, 68 heisst die Atmung äßarisn u barisn i vayü. 
Wenn der Mensch als Mikrokosmos gedacht wird, entspricht der 
Atem dem Winde, vät: {v)ayü äßarisn u barisn ciyön vät. 1 Wir 
sahen S. 75, dass Vät in der Pehlevi tradition die Naturseite Vayus 
vertreten kann. Aber auch ohne dies ist es klar, dass dieser Sprach- 
gebrauch eine Weltanschauung voraussetzt, nach welcher ein in- 
dividueller väyu dem kosmischen entspricht. Das altiranisehe Väyu 
hat langes a; die Schreibung nynn der Pehlevitexte ist somit eine 
mechanische Umsetzung" der aw. Schreibung mit kurzem a und 
beweist, dass dieser Terminus ein gelehrtes Lehnwort ist. Das ent- 
sprechende Wort der lebendigen Sprache ist nach einer anderen 
Bundahisns teile jfän: jän hän i apak vät patvast estet vayü äßarmi 
u barisn ~ »jän, der mit dem Wind verbunden ist, ist (identisch 
mit) Ein- und Ausführung von vayü». 

Das einzige Beispiel für vyäna im RV haben wir oben S. 34 
angeführt. Der betreffende Hymnus (X, 85) zeigt mehrere Überein- 
stimmungen mit der iranischen Yayu-Mythologie. 

In der späteren vedischen Literatur spielt der Begriff vyäna 
eine gewisse Rolle in den zur Väyu-Präna-Spekulation gehörenden 
Texten, vor allem Jaiminfya- Upanisad Brähmana und Chändogya 
Upanisad. In der letzteren findet sich 1,3,3 die Definition: yah 
ptäna-apänayoh samdhih sa vyänah »vyäna ist die Vereinigung 
von Ein- und Ausatmung», die der hier angeführten Bundahisn- 
stelle ziemlich nahe kommt. Eine direkte Oleichsetzung von väyu 
und vyäna kenne ich nur aus Prasna upanisad 3, 8. 

Von dieser arischen Terminologie bewahrt der Awesta nur 
schwache Spuren an einigen schwerverständlichen Stellen. Y. 29, 6 
wird Ahura Mazdäh vidvä vafüs vyänayä genannt, vyänayä 
muss wohl Instrumentalis von einem fem. vyänä sein. Der Sinn 
bleibt unklar. 

Ebenso die sicher korrupte Stelle Yt. 10, 64, wo ein von Mithra 
handelnder Nebensatz mit yahmi (bezw. ahmt) vyäne eingeleitet 


1 Bdhn. A. f. 96 v. (S. 189) Z. 15. — jän kommt aus vät ibid. f. 113 v. 
(S. 223) Z. 1. 

* Bdhn. A. f. 19 r. (S. 34), Z. 6—7. 


86 

wird. Wenn nun Yt. 10 in mehreren Punkten von dem Vayu- 
Mythus abhängig ist (vgl. oben SS. SÄ ff., 72 f.) so könnte hier 
tatsächlich ein aw. Beleg für air. vyüaa als Seelenbegriff des 
Vayukreises vorliegen. Dann ist diese Stelle wio Yt. 10, 8 m Un- 
ordnung geraten, weil sie auch die verständnislose Umarbeitung 
eines Vayu-Abschnitts ist. 

Über qnman als ekstatische Praxis vgl. Nyberp 177 ff. 
Im Awesta ist der spezifisch zoroastrische Seelenbegriff urvan, 
und dieser Terminus hat nicht nur inanah 1 sondern vor allem 
vyäna verdrängt. Manah ist wenigstens in der Form Vohu Manah 
im Zoroastrisiiins bewahrt worden, die Ableitungen von an- waren 
wiilil m intim mil dem ViiyiikiilHiK verknüpft, um überhaupt ge- 
duldet an werden. , 

Die spätere Theologie vermittelt zwischen zoroastrischen und 
volkstümlichen Seelenvorstellungen und gibt auch dem Begriff $an 
einen Platz in der synkretistischen Systembildung- Aber an ge- 
wissen Stellen der späteren Überlieferung kann die alte Beziehung 
deutlich hervortreten. Denkart ed. Madan 205 Z. 17-20 ist eine 
solche Stelle, die dazu eine ausgezeichnete Übersicht über den 
Vayu-Mythus gibt: Es ist in diesem Kapitel von der Tracht der 
Krieger (artestärlh brakm) die Rede, die ungefähr so, wie wir sie 
oben S. 42 ff. kennen gelernt, geschildert wird: _ 

ti en brahm aparkar Väi x'aRh patmök u-s mätiyan andar 
yazdän mehmämh pat Väi i menökih i ras-ic näm x»at hast spihr 
u spähr4c x»anihet, apar-ic taklk vät u jän-ic martom. 

»Diese Tracht ist das Selbst und das Kleid des übermächtigen 
Väi Er «tobt unter den Göttern dem himmlischen Väi am näch- 
sten der selbst Uimmolsrad heinxt, d.i.. ripihi, und auch Spähi ' 
genannt wird. rYriii.r dm. «ti.rk.,i Vät und der Seele tfön)« des 
Menschen.» 


' Nyherg 127 f. . 

> kürzlich von Zaehner HS«»« IX. 304, 312 ff. behandelt aber nicht 

richtie: verstanden. , . 

»wenn «wÄr mit Zaehiwr als »Betrüger, Magiker» aufbrassen ist 
(a. A. S. 313), so ist wohl an die Vorstellung vom Hiromelsgotte als Be- 
trüger, »The divine trickster», zu denken. t—i.«« 

« Ideogram HYK-yC, aber die Lesung ist vollkommen klar. Zaehn.r 
hat die Besiehung zwischen jän und Vayu nicht gekannt und darum die 
Stelle missverstanden. 
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Hier haben wir Vayu als Gottheit mit dem Beiwort aparkar 
uparö.kairya und als .seine Manifestationen: Vayu mit dem iSon- 
nenrad (vgl. oben S. 34 f. unten S. 154 fr.), Väta als den Wind 
und jän, den Seelenbegriff des Vayukultes, 

ainyava hat somit mit vollem Recht seinen Platz in der Namens- 
liste. Es steht wohl als Antonym zu mainyn spantotamö Yt- /, 12. 
Es ist bemerkenswert, dass hadravana und ainyava im Vokativ 
stehen. Vgl. aber in der Mazdäh-Litanei ahura, ssvista, xsa&rya. 
Diese Formen sind wohl mechanisch aus Anrufungsformeln über- 
nommen und in unsere Listen eingesetzt worden, 

karddardsz fasse ich als Zusammensei zung mit dem Namen 
Kara, der Fisch, der nach Ytt. 14, 29, 16, 7 übernatürliche Sehkraft 
hat. Yt. 1, 12 hat pouru.darsta, duraedarsta. 

§ 47. tarö.tbaesd vgl. taraddvesas, Beiname Indras RV I, 
100, 3. tbaeU.tarö aber Yt. 1, 14 tbaesö.faurvä. 

äyaozö und die zwei folgenden Formen wurden von Ba-rtholomae 
Air. Wb. 888 als »Nachbildung» von Yl. 5,31 betrachtet und 
von Wolf und Lommel dementsprechend übersetzt (»Heranwoger» 
usw.). An der betreffenden Stelle wird gesagt, dass Tistrya den 
See Vourukasa aufwallen lässt. Es werden aber in diesem Zusam- 
menhang nur die Verbalformen äyaozayeilti und vivaozayeiti be- 
nutzt. Auch wenn hier eine dritte dem päyaozö entsprechende vor- 
käme, so würde man nur zur Annahme einer Nachbildung greifen, 
wenn man um jeden Preis Yt. 15 zu einem »jungen Machwerk» 
stempeln wollte. Nun haben wir erstens hier die vereinzelte Form 
päyaoza, mit einer im Awestisehen einzigartigen Kürzung aus 
apayaoza, 1 die vielleicht ein dialektaler Zug ist. Ferner kommt 
yaos- Yt. 10, 36 vor, um die Verwirrung in einem Heere, die Kausa- 
tiva yaozaya- und avi yaozaya- Yt- 14, 62 um Verethraghnas Wirk- 
samkeit beim Zerstreuen der Feinde zu beschreiben. Die arme- 
nischen Lehnwörter razmyoz »kampfbegierig», paterazm yuzel 
»nach Kampf hegehren» 2 zeigen in welchem Sinne das Wort oft 
verwendet wurde. — Die hier gegebenen Übersetzungen sind na- 
türlich nur Vermutungen, das einzig sichere ist, dass die Epitheta 
zu Vayu als Kriegsgott gehören. 

saocahi muss irgendwie »brennend» bedeuten. Dies erinnert an 

1 päyaoaa mit langem a ist natürlich nur eine plene-Schreibung. 

2 Hübschmann, Armenische Grammatik I, 1!)9. Parthisch rnrnyivz Mir. 
2£an. III. Glossar. 
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die Sitte der Leichenverbrennung nasuspacya- die V. 2, 17 ver- 
pönt wird als die ahrimanische Schöpfung diw Landes Caxra. 
Über die Beziehungen zwischen diesem Namen und dem Vayu- 
kultws wird uns der zweite Vayu-Hymnus Anlass sieben, ausführ- 
licher zu handeln- Aber der Windgott als der »brunnende» muss 
der das Opferfeuer oder das Leichenfeuer anfachende Wind sein. 

bucaki ist schon längst zu gr. ßvxrrjg gestellt worden. 1 Dies ist 
ein im Griechischen ebenso vereinzeltes Wort, da* Od. X, 20 als 
Beiwort zu den Winden [ävs/j-ot] steht 

bnztis »delivrance» Darmesteter, »1 Ich Im, ran (dien» Air. Wb., 
»Erlöser» Widengn'.n 1SH>. In ditwer Aufzählung erwartet man 
natürlich i-in [in-sünlic-hrs limvorl, aher irgend eine sichere 
AnkiiMpliinj;' gibl es ni(dil. 

stfidis. hi.slii'.r liit-lit erklärt. Aber Nyberg S. 471 zeigt den Weg 
zum richtigen Verständnis: das rätselhafte usadaii, nach V. 1. 7 
eine Schöpfung Arjra Mainyus, »kann für us-sadak stehen. Es ist 
nicht ausgeschlossen, dass es der sakralen Terminologie des Vayu- 
Kulb angehört, denn Vayu erhält in Yt. 25,47 das (seinerseits 
undeutliche) Beiwort saiöi (saöi), »Diese Wurzel ist im Iranischen 
nichl ganz unbekannt. Schon längst bemerkte Kretsehmer zum 
Personennamen Mautadr/s Xenophons Anabasis VII, 2, 2 und 5,1: 
»Da? zweite Glied ist dasselbe wie in den bosporanischen Königs- 
namen IJaiQiodSrjs, ' Pada/ioaötg und -oadios, ferner in £a&atos (in 
Olbi.t neben anderen skythischen Namen, Latyschev I, 57 *) 
und LTchürt zu skr. sad-(sasadmahe)^T3Ji^eTL, sich auszeichnen, gr. 
xntafiiifotK. Dass aber naigwadys ein iranischer Name ist, folgt 
aus iloin ersten Glied, der Praep. avest. pairi . . . Somit muss auch 
-adö?j~; iranisch sein, obwohl ilkisHlir VVur/el auch in den thraki- 
sehen Dynastenn:un(!ii ^'nririht^ und 2äfioxoe enthalten zu sein 
scheint, von denen der n-slr ;d»:r auch in Pantikapaion und in 
Karit-n (Tomaschek II, 2. 1 1 r vorkommt, also persisch sein kann.»* 

Dies ist aber nicht dir i'm/.ig^ Spur von iranischem Einflus& 
auf thrakische Eigennamen. Anabasis VII nennt auch einen 
Mrjdoxos, König der Odryscr, und einen Thraker Mi]SoodSr]g (1,5. 


2, 10 usw.). Die Namensform Mädaxos findet sich in rincr 
skythischen Inschrift. 1 Matadors muss schon darum iranisch sein, 
weil das erste Glied in mehreren Fällen die griechische Wieder- 
gabe des ir. mäh »Mond» ist: MalßovCdvrje, Mcacpäiyg, Maifpagvoc. 
In der Bedeutung kommt es wohl dem letzten ziemlich nahe und 
bedeutet ungefähr »durch den Mond prangend, von dem Mond 
seinen Stoltz habend». Eine parallele theophore Bildung haben 
wir in Vaesada Yt. 13, 110 das man Vayusada lesen muss (vgl. 
Vaekar ata!).' 1 Wie der Name(?) ustra saöanah in demselben Yast 
126 zu beurteilen ist, und ob der Mazdayasnier Usadan § 121 
mit dem Kavi üsaöan 3 § 132 identisch ist, muss unsicher bleiben; 
jedenfalls ist diese Wurzel einst im Air. ziemlich produktiv ge- 
wesen und gehört zu den wichtigsten der vielen Übereinstimmungen 
zwischen den Vayu-Ahschnitten des Awestaund den nordiranischen 
Dialekten, besonders dem Skythischen. In der letzteren Sprache 
haben wir ferner den Personennamen ' OxKxpaoddqs HerodotosIV, 80 
und den Gott Oayi/uaodSac (bezw. &a/itfj.aodöag), den skythischen 
Poseidon, Herodotos IV, 59. Das erste Glied ist nicht durchsichtig, 
alle andere skythischen Götter aber haben klare iranische Etymo- 
logien * und man muss auch hier bei der Interpretation von dieser 
Wurzel ausgehen. — Dann können wir aber auch in Bezug auf 
.SaMXag, Za&QKoq und Mijdooäörjs mit iranischem Ursprung rechnen, 
gleichfalls für die Kurznamenforrnen Mr\ doxog- Mädaxos ° 

garada der »gierige» ist natürlich identisch mit garada, »Höhle, 
Behausung daevischer Wesen», und hat wohl hier daevisehe 
Färbung. Zur Bedeutungsentwicklung vgl. ai. grhä und grbhd als 
Wörter für Wohnstätte, beide eig. »greifend, umfassend». — In 
den zwei folgenden Komposita ist das erste Glied die Adjektiv- 
form auf -i. die normal mit der freistehenden Form auf -ra alter- 


1 Fr. Burg KZ 29, 364. 

2 Latysev, Inscriptiones tuitiquac orae septentrionalis Portti Euxini J T 
85, X:o 57, S. 94. 

» Tomaschek. Die alten Thraker, II, 2, SWAW 130 (1893). 
* Einleitung in die Geschichte der griechischen Sprache 215 i. 


' Latysev II, N:o 451, S. 27Df. 

2 Von Personnamen aus Vayu kenne ich sonst nur Vaiozätä, Esther 
9,9 (ein Sohn von Haman), das natürlich Vayuuäta ist, und das Patrony- 
micum verödän Horn-Steindorff, Sassanidisehe Siegelsteine S. 34, N:o 1556 
(aus air. *Vaywao3a). 

8 Im Genitiv § 121 usaäänö in allen Handschriften, nur J 10 hat 
tisaSanö. § 132 haben umgekehrt alle maS&nö ausser K 37 usaäänö und 
J 10 usa.dänö. Kavi Usa<5an hat bekanntlich die Nebenform Usan t die besser 
zu ai. Kävya Usanü stimmt. 

4 Vgl. Nyberg 254 f. 

5 N. Jokl. Eberts Reallexikon 13,286 fasst die drei letzten als tlinikiw-li 
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niert. Eine ir. Entsprechung zu ai. yfilfira -rittt es aber nicht. Das 
zweite Glied bleibt in beiden Wörtern dunkel. 

§ 48. Vayu ist x v aranä aiiw.x v aranü, aber Ahura Mazdäh Yt. 
1 } 12 x D arana7}ka, z v ardnahvastd>ma. 

§ 50. Über sästar oben S. 72 f. Hier ist er der typische Vayu- 
verehrer und der Feind der Zoroastrier. Es ist darum interessant. 
dass sästar der einzige iranische Herrscher titcl ist, der tatsächlich 
in einer pontischen Inschrift, und zwar als Amtst-itcl unter lauter 
eehtgrieehisehen politischen Termini vorkommt.' 

Über die daevischen Ausdrücke Zeile 4 vgl. S. 72 N. 1 und 
unten S- 138. irisdrttdm muss nach den Parallel stellen "V. 6, 26, 
#,73 »reitend» bedeuten, obgleich die Etymologie nicht durch- 
sichtig ist. Bartholomaes Vorschlag, es direkt mit nhd. reisen, in 
älterem Sprachgebrauch soviel wie reiten, 2 zu verknüpfen scheint, 
obwohl formal möglich, keinen Anklang gefunden zu haben. Das 
germanische Wort hat nicht ursprünglich die Bedeutung reiten 
und hat zudem keine Verwandten ausserhalb der germanischen 
Sprachen. 

Nun hat es mit der Erwähnung des Reitens im Awesta eine 
eigene Bewandtnis. Wir müssen zuerst feststellen, dass die Zeile 
9-silbig ist, und somit unmetrisch. Es ist einer derjenigen Fälle, 
wo es dem Vayuredaktor nicht ganz gelungen ist, sein Material 
in das Yastmetrum einzupressen. Er wollte ein Gegenstück zu 
baramndm vä vazd-mnam vä V. 6, 26, 8, 73 schaffen. Die Begriffe, 
die er dabei verwendete, waren augenscheinlich alte gute Wörter. 
Der Vayuverehrer »steht» nicht auf dem Wagen (ra&aestar), son- 
dern »stürmt hervor»: ra&a-aes-. Die natürliche Assoziation mit 
aesma gibt dem Wort eine d junonische Färbung. Was aber das 
Reiten betrifft, «<» scheint sclmu die. Sache selbst in den alten 
Awestatexten nicht ganz, bi-lirlrt zu sein. (Wir müssen dabei von 
den späten VendidadsteNen und N. 37 absehen.) Yt. 5,53 ist eine 
grammatisch und «achlich :: verdorbene Stelle, die deutlich Yt. 
10, 11 imitiert. Hier beton i;i (sächlich die Reiter zu Mithra, der 
aber selbst wie alle Krieger im Awesta auf dem Wagen kämpft. 


i Latysev IV, S. 51, N:o 7<), Z. 24—25. Vgl. Vasiner, Bberts Eealtexikon 
12, 246. 

■>■ IF 12, 148 N. 2. 

s ra&aistärö NP1. steht als Attribut zu Tusö, und der Wagenkämpfer 
betet auf dem Pferderücken! 
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Aber aller Wahrscheinlichkeit iiacli ist der fragmentarische Karde 
III (§§ 10 — 11) ebenso wie Karde ll mhen tf. 72 f.) einem Vayu- 
text nachgebildet. Als wirklich sichere l'.e.loge für das Reiten 
haben wir nur den Anähitä-Texi Y. tm. i. wn in gutem Sinne 
vom hväspa nar bardmna »der Heiter mii >- : ■ t ■ -m Kiws» gesprochen 
wird und Y. 11,2 wo das PTnd den Heiler, huxur. verwünscht- 

Nun sahen wir schon W. 7-1 I'., dass im Ihnn Y.-is[ (Y. 9 — 11) 
gegen eine bestimmte soziale Ordnung, die der V;iyn Verehrer, 
polemisiert wird. Y. 11, 1 — 3 sind nicht die drei Si-imle wie § 6 
gemeint, sondern wahrscheinlich drei Kategorien von npfeirrti, 1 
innerhalb dieser Gesellschaft. Man beachte besonders die Laut ■ 
formen bäsar, x v äsar und hier § 52 bäse. die unzweifelhaft :uif 
eine gemeinsame phonetische Eigenheit hindeuten. 2 Dabei ist es 
das Pferd, das den Reiter als bäsar verwünscht. Es kann kein 
Zweifel darüber bestehen, dass die mit den Benennungen zaotar, 
bäsar und x v äsar angedeuteten Gebräuche oder Funktionen an und 
für sich verwünscht werden, nicht aber die Fehler der eigenen 
bezw. der feindlichen Stände — denn diese beiden Reihen werden 
ja § 6 erwähnt, und führen nicht- diese Bezeichnungen. Wenn 
aber dieser Text durchgehend gegen die Vayuverehrer gerichtet 
ist, und so muss das Reiten ebenso wie das dtaftafca-Epithet in 
Yt. 15 besondere Kennzeichen des Vayu-kultes sein. Die vier- 
teilige Formel § 50 ist spät und nach einer Formel in Vendidad 
gebildet, aber das Verbum ins- gehört zum alten »daevisehen» 
Wortschatz des Vayukreises. 

Der grössere Zusammenhang, in den diese Tatsachen gehören, 
muss schon hier kurz angedeutet werden. Der Streitwagen wird 
durch die ersten arischen Einwanderungen in Vorderasien ein- 
geführt Auf ihm fahren die awestischen und vedischen Götter, 
und als Herrscher- und Kult wagen erhält er sich lange bei den 
Traniern, seitdem das Reiten das Wagen Fahren verdrängt hat. 3 
Das Reiten lernen zuerst die nord- und osl iranischen Stämme, die 
direkte Berührung mit den zentralasiatischen Nomaden hahen.' 1 


i Gegen Benvenist« JA 1932, II, 12 f. 

2 Bartholomae, Grundriss I, § 272. 

3 J. Wiesner, Fahren und Reiten in AIteurop:i und im altca Orient. 
Der alte Orient 38: 2—4, 19M81. 

* Sehrader-Nehrung, Rcalh-xikon der in(loii , ' ri,li,,l ' s< '' 11 ' 11 Altertumskunde 
II, 233. Wiesner a. A. 82: »im kaKiiisdi-iiriiliscIi'-ii Tidhiadsgebiet,» 
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Von diesem Ausgangspunkt verbreitet, rdch das Reiten uurch 
Medur und Parther nach Iran, durch andere iranische Stämme 
nach dem Westen, wo die europäischen Indo^crmanen, zuerst die 
Thraker, die neue Kampftechnik aufnehmen, 

Im Rigveda fahren die Götter immer auf dem Streitwagen, 
vor allem Indra. Nur an einer Stelle (V. 61,2—3) werden die 
Marms, seine Gefolgschaft, als Reiter dargestellt. Ocm entspricht, 
dass. wie wir in diesem Kap. gesehen, Vayu auf einem Wagen 
fähn. der auch als Sonnenwagen vorgestellt wurde, seine Verehrer 
aber bisweilen als Reiter gedacht werden. Es ist aber kein Zufall. 
wenn der DuTchbi-uch der neuen KampfaTt in den awestischen 
Texlm in direkter Beziehung zur Vayureligion steht. Wenn schon 
R. JMuch den Wodanskult auf die neue Kulturwelle der Reiter- 
kriejrer zurückführt, 1 so öffnet uns die Erkenntnis von einem Zu- 
sammenhang zwischen dem iranischen Windgotte und dem Reiten 
im Awesta eine neue Möglichkeit, die Ursprünge dieser Kultur- 
bewigung zu verfolgen. Die ekstatischen Kultformen, die in den 
Spuren der grossen Reiterbewegungen auftreten, will man oft als 
Entlohnungen aus dem zentralasiatischen Schamanismus erklären.- 
Wir haben aber schon deutlich genug gesehen, dass die Eigenart 
der Vayureligion sich ungesucht aus dem Gegensatz verschiedener 
fioziüler und religiöser Lebensformen der Arier erklären lässt. 
Allgi -meine strukturelle Übereinstimmungen zwischen arischen 
Relijrionsformen und denen primitiver Völker besagen natürlich 
nicins Mut das Woher der Entlehnung. 

I >aii-<;iivu ist es sehr wichtig, dass, wie Wiesner übtr^ugend 
darhirt, mil der Wclln der Reite rknl tu r *ieh viele Erscheinungen, 
nichi am wrni^sirn :iiil' dem rrli^iöscn Gebiet, von den Ariern 
zu verwand Ich eiiropjiisrhcn Ytilkrrn, vor allem und im stärk- 
sten Grade zu den TlirnkiTii und (lennanen, fortgepflanzt haben. 
Die auffallenden Ülu-rrinsl immungen, die zwischen dem 
Kulle des arischen und des germanischen Windgottes 
bestehen, wären dann wvdv.v durch strukturelle Analogien 
oder durch UrverwandtscliaN, sondern durch die Einwirkung 


1 Much, Zeitschrift für deutsches Altertum 61, 123. 

2 z. B. A. Closs, Wiener Beitrage zur Linguistik und Kulturgeschichte 
IV, Otöff., Wiesner a. A. 86 ff. & 87 N, 8 scheint er sogar für das Soma- 

opfer nichtindogermanische Herkunft vermuten. Vgl. hier S. 24, N. 1. 


der ersten grossen religiösen Neuschöpfung der Ann 
zu erklären. 

Für die Vermittlerrolle der Thraker sind erstens die hier er- 
wähnten Übereinstimmungen in Bezug auf Personennamen au 
beachten, die auf starken iranischen Einfluss und zwar seitens der 
Stämme, die sprachlich mit dem Vayukreise im Awesta nahe ver- 
wandt sind, deuten. Seit dem 5. Jahrhundert v. Chr. macht sich 
iranischer Einfluss von Kleinasien her stark geltend, 1 aber viel 
älter sind die Beziehungen der Thraker zu den Skythen und älte- 
ren iranischen Völkerschaften in Südrussland. 2 

Ferner erhält erst in diesem Zusammenhang eine Beobachtung 
Günterts ihre richtige Erklärung, der in der Vorstellung von 
den »bindenden» Gottheiten ein altes, der germanischen, thraki- 
schen und arischen Religion gemeinsames Element sehen wollte. 3 

Der Träger dieser Vorstellung im Awesta, der, wie wir gesehen 
haben, eben die ältesten Züge des Vayubildes bewahrt hat, ist 
nämlich Vayu. § 54 wird er dd?~$zi.yaöx$$ra genannt, was un- 
möglich »mit starkem Angriff» (Bartholomae-Wolf) bedeuten kann. 
Alle Epitheta in dieser Aufzählung, haben konkrete Bedeutung. 
Eher möchte man mit Lommel »mit festem Gurt» übersetzen. Aber 
ai. yoktra ist eben »Strick, Band», auch bei magischen Riten. Wie 
Vayu §§ 52 — 54 geschildert wird, ist er wie Varuna in der 
vedischen Ritualliteratur »ein Gott der Fessel, des Zornes, der 
Finsternis» 4 und dort wird für päsa auch yoktra verwendet. 5 Zu 
ddfdzi.yaoxddra gehört wahrscheinlich das Epithet dai&zra, das 
wohl eine prägnantere Bedeutung als »fest», etwa »festhaltend, 
bindend», hat, und das auffallenderweise nur bei Vayu und den 
Fravasis, die mit ihm mehrere Epitheta gemeinsam haben,* 


1 Zusammenfassend Bidez-Cumont, Les mages hellenises I, Df. Zum 
Feuerkultus der Magier in Thrazien Deubner, Jahrbuch des deutschen 
archäologischen Instituts, 44,. S. 132 ff. 

- Wiesner a. A. 80 ff. 

3 Güntert, Der arische Weitkönig und Heiland S, 154; aitisl. b[ivif. 
hgpt, thrak. Dar&ales, Varuna als der bindende Gott mit den Schliniri-n 
(jxtsäh). 

* K. F. Johansson über Varuna, Über die altindische Göttin lHii.vii.i.L 
und Verwandtes S. 130. 

ä Johansson a. A. 161 mit N. 1. 

" Vgl. Wodan und die Walkyrien, den Walkyriennarnen tlciijnlui. .11. 
Tdisen im Merseburger Spruch. 
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vorkommt. Der thrakische »Bindern*, oine Unterweite- und 
chthonische Gottheit, heisst mit einer Abkitung aus derselben 
Wurzel Darzalas, Derzelas oder Derzis. 1 ICs kann wich wohl nicht 
um eine parellele Bildung handeln, denn da* Thrakische unter- 
scheidet idg. r und l? und es muss eine -ro- Ableitung sein. Wenn 
aber ein Name wie Sadaka? ohne Zweifel iranisches Lehngut ist, 
so scheint mir die Annahme sehr naheliegend, ihiss auch das ana- 
log gebildete Darzales eine iranische Entlehnung sei. In den 
skythischen Dialekten geht ja r unter gewissen, nicht näher be- 
kannten, Bedingungen in l über. 

§ 52. Vgl. Nyberg JA 1931, II, 204 f., dem ich bei der Über- 
setzung folge. Doch erwartet man eigentlich für die medialen 
Partizipia fräöayamna und väSaya?nna aktive Formen — vgl. die 
Parallelstelle V. 19, 29: vlzardsö . . . urvänam bastam väöayeiii. 

Die absoluten Partizip ialkonstruktionen im Lokativ sind sonst 
in der awestischen Syntax unbekannt, aber im AI gewöhnlich. 
Wir sehen hier, wie bei antara mit Lokativ § 49, dass die Vayu- 
Abschnitte nicht nur inhaltlich sondern auch sprachlich mehr Ver- 
wandtschaft mit den ai. Texten als das zoroastrische Schrifttum 
zeigen. 

fradbaoye-viöbaoye ist ein rätselhaftes Wortpaar. Im RV ist 
vibhü Epithet zu Indra, III, 31, 13 und zu den Maruts I, 166, 11, 
prabhu zu Tvastar I, 88,9 zu Agni VIII, 11,8 (=VIII, 4,21), 
zu Brahmanaspati ' IX, 83, 1. Als emphatischer Ausdruck für 
»mächtig, prächtig» kann die asyndetische Verbindung vibhu- 
prabhit vorkommen (I, 9,5. 188,5. II, 24, 10). Wichtiger ist wohl 
der Nanu! Vibhv für die Wohnung Brahmas in der Kausltaki 
Upanisad 1, 5, wo, w'w. wir olx-n S. 47 «;ihen, dieser dem Vayu der 
iranischen Überlieferung out sprich r. Nun sagt eine Glosse zu Chän- 
dogya Upanisad VIII, o, >J, wo .las ICremitenleben (aranyäyanä) 
mit der Brahmawelt verglichen wird: tad airammadlyam sarah, 
tad asvatthah somasavanah tad aparäjitä für brahmanah prabhu- 
■vimitam hiranmayam. 

»Dort befindet sich der See Airammadiya, der Soma-pressende 
Feigenbaum, die Festung Brahinans Aparäjitä und goldene Palast 
Prabhu. » 


Prabhu ist hier Variante zu Vibhu in der Kaus. Up. Wenn 
Vayu nach der ältesten arischen Anschauung der Herr dieses 

himmlischen Palastes ist und dessen Name zwischen diesen Syno- 
nymen schwanken konnte, so würde air. K 'frabaoya und *vibaoya 
den Herrn dieses Palastes bezeichnen. Das^ sie bei der Beschrei- 
bung seiner Funktion als Todesgott vorkommen, ist verständlich. 
Diese Vermutung ist aber auch alles, was wir aus dem fragmen- 
tarischen Text herausbekommen können. 

Was die Annahme Nybergs betrifft, dass die Nominativformen 
auf -e mit dem sa-kischen Nominativ zusammenzustellen wären, 1 
so ist dazu nur zu sagen, dass nichts w;is wir sonst über den 
ältesten Vayu erfahren können, gegen die*«: Annahme spricht: im 
Sakischen ist- zudem dahä, dessen Verhältnis zum Vayuterminus 
dahaJca wir im zweiten Teil näher behandeln werden, das gewöhn- 
liche Wort für »Mann-». 

§ 53 haben wir schon, behandelt. Die dm letzten Zeilen wollen 
wohl den chthonischen Gott beschreiben, der seine Verehrer sogar 
in den Tiefen der Erde besueht. Das Epiihet vidaevö.hara, das 
wohl aus dieser Stelle in die Namensliste £ 46 eingesetzt worden 
ist, scheint tatsächlich in diesem Zusammenhang weniger passend. 
Ist es eine zoroastrische Umformung eines zu herausfordernd 
daevischen Wortes? 

§ 54 ist teilweise unübersetzbar, ava-histät gehört wohl kaum 
zu Vayu. Was bedeutet hanJordtis'? Ist es nach gäd-anqm 
hanksrdtis Y. 71, 1 als eine Art Anrufung zu fassen? 

§ 55. Die Übersetzung, nach Bartholoma« \ ist ganz hypothetisch. 
Es handelt sich wahrscheinlich um eine besondere Art Opferstreu 
(barasman), die für. den Vayukult eigentümlich war. Es muss 
irgendeine Beziehung zwischen fracinad /nar&-vicina&zvara und 
fratareibyö-vitaraeibyö bestehen. Darmes! eter vergleicht vv.d. 
präeimm barhih und wollte analog damit ein ir. : ' r vicina nvhv.w 
*fracina annehmen. 2 — aya&aesa vgl. unten S. 181. 

§ 57. Die meisten- Wörter sind schon behandelt worden. -- 
Wir haben keinen Grund, xaoda in zaranyö.xaoda als »Holm» zu 
übersetzen. Die ältere Bedeutung ist nach arm. xoir und syr. 
hüdä »Diadem, Kopf binde, Kopfschmuck» und dgl. Vgl. weiter 
S. 199 über urvi.xaoda. 


Kazarow, Pauly-Wissowa. XV, 227 ff. 
Jokl, Eberts Reallexikon 13,289- 


> JA 1931, II, 201, N. 4. 

2 Etudes iraniennes II, 110. 
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KAF. II. 
Der Vayu-Hymnus im Aogemadaecä. 

Text, Übersetzung und Kommentar. 

Der Text befindet sich in den drei erschienenen Ausgaben vom 
Aogi'inadaeeä: 

Aogemadaecä, ein Parsentractat in Päzond, Altbaktriseh und 
Sanskrit, herausgeg-eben . . . von Wilhelm Geiger, Erlangen 1878, 
SS. 27—28. 

Därmesteter, Le Zend-Avesta III, Paris 1893, SS. 162—163. 

Päzend Texts, ed. by Antiä, Bombay 1909, SS. 354—355. 

feiger benutzte die Codd. Zend Monacenses 66 und 67 und 
eine Abschrift der Kopenhagen er Handschrift KL 42 . Darmes teter 
folgi wohl im Allgemeinen Geiger, hat aber noch eine nicht näher 
bekannte Handschrift herangezogen. Antia, benutzt mehrere in- 
dische Handschriften, teilt aber sehr wenige Varianten mit. Nur 
lIuiji-tT «rilit die Sanskrit-Übersetzung (S. 35), die sich aber eng an 
dnn Pimnidlr.xt- anschliesst, und von geringem Wert ist. Hier 
wen! im nur der nwes tische und der Päzondtext abgedruckt. 

c.'ciger hrinjEl in kuhhu- Kinleiluni;- <U\x Nötige über die Text- 
gesehichte. Kr hat hiiHi «iiihi Cri'nuln dafür angeführt, »dass der 
Pärsitext keinesw^jrs cliis (irijririiil i*t, sondern dass diesem eine 
ältere Fassung in Pöble vi zu C mittle liegt». 1 Ich hoffe durch den 
folgenden Kommentar nufwi-iscn zu können, dass dieser ver- 
lorene Pehlevitext sehr ivirlilijro, für die Gesamtinterpretation 
entscheidende Tatsachen ciilluilten hat 

Ks gibt tatsächlich eine Ptdileviversion unseres Textes, die 
Dhal'har nach mehreren indischen Handschriften veröffentlicht 
hat: Indo-iranian Studies in honoiir of Sanjana, London 1925, 
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SS. 117 — 130. Diese Version ist aber, wie der Herausgeber li«-i 
vorhebt-, eine sehr späte Retroversion aus einem Päzendtext, iiimE 
hat in textkritischer Hinsicht geringen Wert. 

Der Text ist in der iranistischen Literatur ziemlieh wenig 
beachtet worden. Die Metrik behandelten Geldner, Studien zum 
Awesta I, 1882, S. 167 f., Nyberg, JA, tome 219 (1931), S. 205 ff., 
Duchesne-Guillemin, ibid., tome 228 (1936), S. 241 ff., den Inhalt 
Geiger und D armesteter in den genannten Ausgaben, Nyberg 
a. a. 0., ff. Lommel, Die Yäst's, S. 147 ff., W T idengren, Hochgott- 
glaube im alten Iran, S. 192 t 


Geiger angef. Arbeit S. 4. 
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77 pairidwä bavaiti panUl 
yim l dänus päiti - Uttintis 3 
Ad dit aevö apairvihvo 

yö vayaoS anamarzdikaltc 

vadargmandi bahöt räh Jca b5 tuq Sudan ha rat päet aufr fräs 
hun * &ajfß M büt kat* buland u q yah 6 avadarg 7 ho vae anä- 
murzit 

78 pairid-wö bavaiti pantä 
yim asix päiti gäustavä 
(ffrpd (i kä öi> im m) käöö 

vi i 'Hja ( in amitr* dikö 
kä did actio apairithvn 
1/0 vayaoS anamarsdücake 

vadargrnandi bahöt ruh Jca bJ tua Sudan ha as päeti gä-jaha-i asp- 
hupär i mard-kupär i mrsadär i anämurzit 8 u q yah avadarg 9 te> 
vae anämurzit 


79 pairi'&wö bavaiti pantä 

yim arzSÖ päiti azsaenö 
*spaetö.ainilcö *viraja !0 
anamarädiiö 
Im dit acvö apairvthrä 
yö ntyaos mtuittto'SdikffJie 

vadargmavdi htdud r«k Im !>■> i/ttt hutan ha xars päet asiegün i 
spet-höe i vlrsadär mri\mm:?i{ n ytik avadarg kö vae i anämurzit 

1 tem Ä ie-rn in iiO hm iau Antiä. 

- apayaiti omnes; vizl. den Kommentar unten! 

3 fra bwi taCinüs AHC ja fr«. J'ra hm tacintis Antiä. 

4 bwna Antiä. 
* Icada Antia. 

4 zami ABC zsm Antiä. 

7 agudarg Antiä. 

s murzlt ABC, Antiä, der aber nach einer Hschrift MM anämurzit gibt. 

" so A. vadarg B und Antiä, va-dadarg C. 

IS von Geiger nach dem Parsitext eingesetzt. Vg). den Kommentar! 


77 (awestisch) Vermeiden kann man den Weg, 

den eine laufende dänu bewacht *; 

unvermeidbar ist nur 

der Weg des unbarmherzigen Vayu. 

(päzend) Cbersehreitbar ist ein Weg — d.h. man kann 
ihn gehen — den ein tiefer Fluss bewacht, aus dem Boden hervor- 
strömend, der ein tiefer Graben ist: der ist nllein unüberschreitbar, 
der des unbarmherzigen Vayu. 

78 (awestisch) Vermeiden kann man den Weg 

den ein Drache bewacht, von der Stärke eines 

Stieres, 
rosseanfallend, männeranf eilend, 
männertötend, unbarmherzig; 
Unvermeidbar ist nur 
der Weg des unbarmherzigen Vayu. 

(päzend) Überschreitbar ist der W«-g — d.h. man k.-uin 

ihn gehen — den ein Drache bewacht, von der OrOs.so Hin'* 
Stieres, rosseverschlingend, männerverschlingcind, inäiincrf ölend 
unbarmherzig; der i-st allein unübi:rschmiku-, der des unbnim 

herzigen Vayu. 

79 (awestisch) Vermeiden kann man den Weg, 

den ein blauschwarzer Bär bewacht, 

mit weissem Gesicht, männert-ötend, 

unbarmherzig; 

unvermeidbar ist nur 

der Weg des unbarmherzigen Vayu. 

(päzend) Überschreitbar ist- der Weg — d.h. man kann 
ihn gehen — den ein blauschwarzer Bär bewacht, mit weissem Ge- 
sicht, ein männer tötender, unbarmherziger; der ist allein unüber- 
schreitbar, der des unbarmherzigen Vayu. 


1 bezw. »den ein aus der Tiefe strömender, tii-fer Fluss erreicht». 
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pairiftwö bavaiti paiitA 
yim masyö gaöö piiiti I 

aevöjanÖ 2 ananiarzdiko 
ka dit aevö apairv&wö 
yö vayaos avamarsdikahe 


vadargmaridl baköt räh ka bä tuq Sudan ka mard päät gat 3 i 

5wad>i£adär i he räh pa tand däret u kasita zinda n'> kölöt u q yäk 
avadarg hö vae i anämurzlt 


S I pah' Uhr o b ai -a lii pan t & 

f/<> ° liafinayä vaxravavdyä 
vyüzdayä 

kd dit aevö apairi&wö 
yö vayaos anamarMikahe 

■vadarijmandi bahöt räh ha M tuq Sudan ka hayün päet caharömand 
i val-grift-draos Jce draos barst pa rös kardan mardumq u q yäk 
avadarg 6 Ice vae i anämurzlt. 


81 ;i ; 


äat mraot ahura mazda 
dusxratüm apairi.gae&qm 

aih'ävayaf.g'cd-qm 


1 jjaiti Antiä. 

2 < reigers Emir.dtition. nrt'Ujni/Jiarnimarsdifcö C und Antiä, aeea jaf/han 
m&raziliko A aeva jayhan martt.':dihi Jl. 

a ijad Antiä, 
* .'r.jadät jadär Antiä. 
ä Geigers Emendation. yim ABC. 
5 ugudarg ABC. 

'• Dieser Abschnitt nur bei [.»armesteter, Le Zend-Avesta III. 163. Vgl. 
den Kommentar. 
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80 (awestisch) Vermeiden kann man den Weg, 

den ein Gö<5a-Mensch (Käuber) bewacht, 
mit einem Schlage tötend, unbarmherzig; 
unvermeidbar ist nur 
der des unbarmherzigen Vayu. 

(päzend) Überschreitbar ist der Weg — d. h. man kann 
ihn gehen — den ein Mann bewacht, mit einem Schlag der Keule 
tötend, der allein den Weg besetzt hält und keinen Lebenden 
durchlässt; der ist allein unüberschreitbar, der des unbarmherzigen 
Vayu. 

81 (awestisch) Vermeiden kann man den Weg, 
der Rad-tragenden Heerschar, 
der Bannertragenden, auflauernden; 
unvermeidbar ist nur 
der des unbarmherzigen Vayu. 

(päzend) Überschreitbar ist der Weg — d. I». »nan 
kann ihn gehen — den ein Kamel (sie!) bewacht, Rad- tragend, 
mit erhobener Waffe — d.h. das eine Waffe trägt, um die Men- 
schen zu verletzten; der ist allein unüberschreitbar, der des un- 
barmherzigen Vayu. 


81 a (nur awestisch) 


Dann sagte Ahura Mazdäh 

einem mit schlechtem Geiste versehenen, 

nicht von gaefiä umgebenen (?) 
der nicht die Gä'&ä's rezitiert . . . 
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Die Interpretation des scheinbar so einfachen Abschnittes ist 
nicht sehr weit gediehen- Wie die Ehrzelf ragen, die sich aus dem 
Text ergeben, zu stellen und zu beantworten sind, das wird weit- 
gehend davon abhängen, welche Gesani tauf ras* img man zum 
Ausgangspunkt nimmt. Darum darf der Kommentar sich hier 
nicht starr an den Gang der einzelnen Paragraphen binden. Es 
kommt vielmehr darauf an, alle Fragen in dem grossen Zusam- 
menhang einzuordnen, durch den sie mit einander verbunden sind. 

Geiger gibt einen rein literarischen Kommentar: das Leben 
werde hier — wie auch schon in <ltm SS 41 ff. — mit einer Reise 
verglichen und <w werde diu Kiille der (anfahren geschildert, denen 
der iltmsch auf dieser 1 ,i;l mm w Nihil, beständig ausgesetzt ist, die 
t-f aimr all«! kh iihnrw indem vermag'. Nur der Tod, der der Reise 
das Ziel setzt, ist unausweichlich und unüberwindbar. 1 

Geigers Interpretation und dementsprechend auch — wie wir 
sehen werden — seine Textgestaltung und Übersetzung geht 
von der Darstellung aus, die uns in der Päzend-Paraphrase ent- 
gegentritt. In § 41 ff. ist es aber einzig und allein der Päzendist, 
der von einer Reise spricht. Der Awestatext hingegen bietet die 
Verszeilen: 


ämiscit parö ax^ayhe 
isdnti mas{i)yäkäyjhö 


Ein Stück Fleisch fordern vorher 
die Menschen zum Schutze. 2 


Dicwr Aussage hat der Päzendist eine ganz spezielle Deutung 
insu" eben. Er übersetzt: 


cww ha pa ff ruh. U)*a j"ahend 
mar dum kaZeiid 


Gerade als ob die Menschen für 
eine Heise Wegzehrung zu er- 
halten wünschten. 3 


Nun enthält aber Aogenuulaeöä anerkanntermassen eine Reihe 
verstreuter Awestazitato, diu als Belege aus den heiligen Texten 
in jene zoroastrische Betrachtung über den Tod aufgenommen 
wurden. Wenn man mit Nyberg in den §§ 71—81 einen Hymnus 
auf den im ursprünglichen Yt. 15 verehrten, vom Zoroastrismus 


1 Geiger S. 77 f. Zustimmend Nyberg S. 321. 

-' Unsichere Übers. Vgl. Duchesne-Guillemin JA t. 228, S. 247 f. 

: < Geiger S. 54. 
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aber nicht allzusehr geschätzten Vayu erblicken will' — ■ mnl 
dazu dürfte man berechtigt sein — dann kann die Auf nah nu- 
ll ieses Stückes mit der Annahme erklärt werden, der Verfasser 
des Pehlevitextes, den wir ja nur mittelbar — durch die nicht 
voll identischen Päzend- und Sanskrit-Pnraphrasen — kennen, 
habe sich bei Behandlung des Themas von der »Lebensreise» an 
eine Stelle der kanonischen Schriften gemahnt gefühlt. Diese 
Stelle schien ihm gewisse Anklänge an seinen eigenen Gedanken- 
gang zu enthalten, und das veranlasste ihn, sie in seinen Text 
einzufügen. Für diese Annahme spricht r.. B., dass die Reihen- 
folge der aufgezählten Gefahren, die die Lebenswanderung des 
Menschen umdrohen, uns eimgermassen wunderlich erscheinen 
muss. Geiger will aus ihr so etwas wie i-ine Steigerung heraus- 
lesen. 2 Aber von einer solchen kann sicherlich nicht die Rede 
sein, denn es ist wohl klar, dass der in § 78 genannte Drache 
einen viel furchtbareren Gegner darstellt, als der später — in 
§ 80 — auftretende »Räuber». Folgt man sklavisch der Päzend- 
Paraphrase, dann hat man freilich den Vorteil, leicht zu einer 
glatt-en Übersetzung zu gelangen. Man isi auf diesem bequemen 
Wege sogar so weit gegangen, den Text- nach der Auffassung der 
parsischen Kommentatoren umzugestalten. 

Sobald man jedoch den Blick ausschliesslich auf die awesti- 
schen Fragmente richtet und diese isoliert in ihrer ganzen Eigen- 
heit betrachtet, ergibt sich ein völlig anderes Bild. 

Neben der Päzend-Umschreibung bietet .-sich uns a!s Hilfsmittel 
zum Verständnis des Abschnittes die metrische Analyse 3 an. Aber 
auch bei ihrer Handhabung sollte man — angesichts des schlechten 
Zustandes, in dem der Text sich befindet - weit grössere Vorsicht 
walten lassen, als das bisher geschah. Nyberg legt seiner Restitu- 
tion die Hypothese zugrunde, dass der Text durchgehend aus 
vierzeiligen Strophen bestanden habe. Dm Erweis hierfür sieht 


1 Nyberg JA t. 219 (1931) 3. 205 ff.- 

2 Geiger S. 78. 

3 Der metrische Charakter von Aog. wurde zuerst von Geldner erkannt, 
der in seinen Studien zum Avesta 1. S. 18 f. S. 167 f. die §§ 53 u. 80 metrisch 
hergestellt hat. Nyberg behandelt JA t, 219,43) : . § 57, ibid. S. 205 ff. §§ 
77—81. Duchesne-Guillemm JA 228, S. 241 ff. stell i den ganzen Text metrisch 
dar, doch ohne die sich dann ergebenden texth ritischen Fragen oder die 
von Nyberg gestellte Frage des strophischen Aufbaus zu berücksichtigen. 
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er diirhi gegeben, dass das Wort auau/<tn?zUikö als Rückbildung 
aus ilem anämurzit des Päzendtextes gelten müsse. Es sei weg- 
zuemcnclieren, da es das aw. amarazdikö verdrängt habe. 3 Wenn 
man den Refrain yö vayaos anamarMtkahc dementsprechend 
emendiert und an vier anderen Stellen — von denen drei eben- 
falls das verfängliehe Wort bieten — Streichungen vornimmt. 
dann kommt in der Tat ziemlich zwanglos ein klares metrisches 
Gebihle von aehtsilbigen, vierz eiligen Strophen zustande. Nyberg 
streicht darum im § 78 aspayhädö virayhädö virajä anamarzdikö, 
im § 79 das Wort anamarzdikö. im § 80 aevojanö anamarzdikö 
und im § 81 caxravavöyö. 

Ich bezweifle, dass derartige gewaltsame Eingriffe dazu bei- 
tragen können, uns den Text in seiner ursprünglichen Gestalt 
zurückzugeben. Zumindest an einem der hier berührten Punkte — 
bei Behandlung des cazro-Symbols — hat übrigens Nyberg wohl 
selbsi den Wert des traditionellen Textes anerkannt. 2 Ohne 
ZweiiVl bieten die athetierten Worte gewisse eigenartige, sonst 
nicht xu findende Angaben. Wie wir sehen werden, sind solche 
auch im Päzendtext enthalten, und es besteht somit die Möglich- 
keit, üass auch spätere Erweiterungen des Textes altes wertvolles 
Material in sich bergen. Aber weder die sprachlichen noch die 
metrischen Gründe, auf die Nyberg sich hei seinen Athetesen 
beruf!, können als wirklich zwingend erachtet werden, 

armmarzdika kommt ausserhalb des Aogemadaecä nur ein 
einzig. •« Mal vor und zwar in einem alten, interessanten Text- 
iUisclinitl, der übrigens auch mit dem Vayu-Kult zusammenhängt. 
In Y<is(- /.",', (:■{(; stehen rlranjanö anamarzdikahe als Attribute des 
gada. Es Kind dies dieselben Atlrilmto, die auch im § 78 dem 

e riii nun i an die #a<$o:-Epithese im 
Kk kann sein, dass sich hier der 
geltend gemacht hat. Man wird 
ganz von der Hand weisen dürfen. 
Aber sehr grosse Wahrscheinlichkeit spricht nicht dafür. Eines 
steht jedenfalls fest: mim k.-um diesen Abschnitt unmöglich in 
achtsilbige Verse auflösen. »Sollen wir nun etwa deswegen seine 
Angaben kurzerhand verwirf«™? Weder der Zustand des Textes 


Draebi-n beigegeben *iii<l. Sm 
§ 80: aevojanö ananiaridika. 
Einflnss einer IVjhleviviTsitm 

diese Möglichkeit gewiss nicht 


' Nyberg JA t. 219, S. 205, N 2. 

i Jluligionen des alten. Jran S. 321, vgl. unten S. 139. 
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noch unsere Kenntnis der aw. Metrik lassen uns Umgestalte i-vn 
von der Art, die Nyberg hier vertritt, als ratsam erscheinen. 

Der Text der §§ 77 und 79 zeigt übrigens deutlich, wie leicht 
man achtsilbige Verse bilden kann, und wie unsicher das Metrum 
als Kriterium bleiben muss, solange nicht andere Umstände die 
Beweisführung unterstützen. § 77 hat Antiäs Ausgabe allein 

tdm iqn dänus apayaiti 
jafra fra bun tacintis. 

Dazu hat seine Päzend-Version buna. Man sieht deutlich die 
Tendenz, einen Einschub, dessen Ungereimtheit wir unten klar- 
legen werden, um jeden Preis durch das Metrum zu rechtfertigen, 
auch wenn dies zu den eigentümlichsten Konstruktionen {tdm iqn) 
führen muss. 

§ 79- hat dagegen Geiger durch Rückübersetzung von zwei 
Wörtern des Päzendtextes den Achtsilbler spaetö.ainikö vlraja 
wiedergewonnen. Dann bleibt freilich anamarzdikö ausserhalb 
der »regelmässigen» Strophe. Wir werden unten zeigen, dass 
Geigers Emendation rein sachlich, alles für sich hat — aber zu 
einem korrekten Metrum kann man doch nicht gelangen. Der Text 
ist dafür überhaupt zu schlecht überliefert. ■ 

In der ersten Strophe lässt Nyberg fra bunät stehen. Duchesne- 
Guillemin hat diese Worte gestrichen 1 — und zwar mit Recht. 
Nicht nur metrische Gründe gaben hierzu den Anlas s. Die Worte 
fra bunät sind ganz unverkennbar lediglich eine Transposition der 
Päzendwörter fräc bun. In allen Handschriften steht nämlich fra 
bun; bunät ist Geigers Emendation. Dieser Zusatz des Redaktors 
von Aogemadaecä zeigt, dass dieser bemüht war eine Schwierig- 
keit zu beseitigen, die eigenartigerweise den modernen Kommenta- 
toren gar nicht zum Bewusstsein gelangt ist. Was kann denn 
wohl mit »einem Weg» gemeint sein, »den ein strömender FIuss 
bewacht»? Das Verbum päiti, das in den andern Strophen die 
Handlungsweise von Personen angibt, erscheint mir hier völlig 
sinnlos und unverständlich. Man muss tatsächlich etwas hin- 
zufügen, wenn man die reichlich gekünstelte Vorstellung oiniger- 
massen klar und verständlich machen will. Antiii's Text ist in 
dieser Richtung noch weiter gegangen. Er set2t in die awestische 


* JA t. 228, S, 252. 
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Strophe jafra fra bun (aus dem Fäzuncl- Kommentar) ein. Aber 
das Verbum eines solchen Satzes ist nicht; päiti, sondern apayaiti. 
Geiger hat ganz einfach in Analogie zu den anderen Strophen 
päiti eingesetzt, während seine drei Handschriften apayaüi bieten. 
Ant-iä hat nur apayaiti. Lediglieh in Darmeste ters Text steht ohne 
weiteres päiti. Da er aber keinen Apparat gibt, kann man hier 
eine Konjektur vermuten. Ganz ohne Zweifel passt zu dem Subjekt 
des Satzes, wenn es hier keine Person sondern ein Fluss ist, das 
Verbum apayaiti weit besser. Denn ein unterirdischer Fluss kann 
wohl an einem Weg - »anlangen» und ihn so unbefahrbar machen, 
schwerlich jedoch wird man sich vorstellen können, dass der 
Fluss dem Weg »bewacht». Da nun päiti — nicht aber apayaiti — 
eine mittel iranische Fortsetzung hat (phl. päyet), wird eine solche 
Umgestaltung des -Textes ganz gut begreiflich, apayaiti wäre 
dann die ursprüngliche Lesart, obwohl die Inkongruenz zu den 
anderen Strophen dann auffallend ist. Aber eine voll befriedigende 
Klarstellung vermag diese Deutung dennoch nicht zu gewähren. 
Denn es ist und bleibt auffällig, dass in den folgenden vier 
Strophen stets lebendige Wesen als »Wächter» auftreten. Und 
zwar nicht irgendwelche beliebigen Wesen, denen man auf der 
Fahrt durch die Wildnis wohl jederzeit begegnen mochte, sondern 
Geschöpfe von höchst besonderer Eigenheit, die genau und in 
prägnanten Wendungen beschrieben werden. Und diese Aus- 
drücke finden ihre Ergänzung in gewissen Angaben der Päzend- 
Faraphinse, die darauf schliessen lassen, dass der Verfasser der 
l'ehlevirodaktion eine von Grund auf andere Auffassung des 
Textes hatte, als der Kodak tor, der ihn in die zoroastrische Todes- 
Htanie einfügte. 

Betrachten wir ziiniichst ein mal die Paraphrase zu § 81. 
haenayä caxravaiifyä wird interpretiert: hayün ... öaharömand 
i val-grift-draos j ke draus bared pa res kardan rnardumq /. Hier 
wird vor allem ohne weiteres klar, dass der Päzendist einen ihm 
vorliegenden Fehle vitext nicht ganz verstanden hat. Er lässt 
aus den Pehlevizeichen für hen mechanisch — unter Hinzufügung 
eines vertikalen Striches — hayün werden. Das aber bedeutet im 
Neupersisehen »Kamel». Vielleicht trug auch die Erinnerung an 
die andern, in den vorangegangenen Paragraphen vorkommenden 
Tiernamen das ihre dazu bei, um bei ihm die Fehlauffassung des 
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Wortes auszulösen. 1 Des weiteren ist dmos offensichtlich ein 
miss verständliche Umwandlung von drtifs.* Die Pehleviüber 
setzung *ul-grift-drafs lässt hier nicht den geringsten Zweifel übe 
die Auffassung des Kommentators zu, denn wir finden hier das 
uns vom Awesta und vom Rigveda her bekannte Wahrzeichen 
der bündischen Organisationen wieder. 3 haenä hat somit die 
technische Bedeutung von haenä usgaraptö.drafsä Yt. 13, 136. 
Vielleicht hat der Kommentator auch das Wort vyäzda nicht 
richtig verstanden. Aber er hat doch jedenfalls eine bestimmte 
Grundauffassung von der Stelle gehabt und sie zu den anderen 
awestigehen Anspielungen auf die Feindr des rechten Glaubens 
gestellt. Das gleiche gilt vom Sanskritübersetzer, der zwar die 
falsche Umsetzung draos aufnimmt (vihJfasästram ürdhvikaroti 
etc.) aber doch mit seiner Wiedergabe von haenä durch turuska- 
samüha »Schar von Türken» in dieselbe Richtung wie der Pehlevi- 
kommentator weist. Bekanntlich verwandeln sich ja in der 
späteren, profan orientierten Sag engesei lichte Irans die alten 
Feinde des Zoroastrismus in »Turanier» und Türken. 

§ 78 bringt der Kommentator auch eine schärfere Präzisierung 
des im Text verwandten Ausdrucks. Die nrraf Xeyöfieva aspavjhädö 
viraijhädö übersetzt er asp-hupär, mard-hnpär. Diese oder syno- 
nyme Worte bilden im Pehlevi stets die Bezeichnung eines be- 
stimmten Drachens, nämlich des azi srvora der Keresäspa-Sage. 
In der Pehleviübersetzung au Y. 9, 11 stellen sie in dieser Funk- 
tion als Wiedergabe von aw. aspö.gar-, n,)ragar-. Im Dätastän-i- 
denik kap. 72, § 4 (West) heisst es: 


1 Auch ist zu notieren, dass Denkart IX. 22 .Väi-i-derang-z»atäi tat- 
sächlich in Kanielgestalt auftritt. Hier ist das Wort für Kamel u$tr, und 
die ganze Geschichte behandelt die Beziehungen dieser besonderen Inkarna- 
tion von Vayu zu Kai Xusrau in einer Weise, iiie kaum alte Beziehungen 
zu unserem Hymnus verrät. Vgl. Widengren S. 2n4f. — Eine falsche Ideen- 
assoziation der Päzendredaktors ist natürlich nicht undenkbar, zumal er j.-i 
diesen § überhaupt schlecht verstanden hat. 

2 Wenigstens in der Schrift könnte schon im Pehlevttext ein Missvi-r 
ständnis vorliegen, denn Bahraan Yast 11,36 wird umgekehrt xrvuh-n-, * I i - - 
Waffe des Aesma, mit xrü.drafs wiedergegeben. Beide Wörter w.-imi j:i im 
Mittelpersischen nicht mehr lebendig. 

* Vgl. Verf. Der arische Männerbund S. 60 it. 
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etv//c az i sruvar ke-s andar gehun hart i .nmakenihü l rüsdünh 
Täs veinag-bltärih ■ u asp-u mart-öpürlh hart. 

<K„ 184 r. Z. 4—5, M 59 b 119, Z. 5 f. — SB1C 18, S. 217.) 

»Einer (seil, von den bösen Wesen) ist der siehörnte Drache, 
der in der Welt in schrecklicher Weise StrassenräiiWsrei und furcht- 
erregendes Auflauern am Wege(?) und Ross- und Mann-Ver- 
sehliniren begangen hat.» 

Es kann hiernach kein Zweifel daran bestehen, dass unser 
Vayu- i [ymims die allerengsten Beziehungen zu dem Abschnitt 
Yl. V.l. 1,% aufweist. 


mm mb > ■ f.Wdh'tixpah.p 
(jaesauA rjadavarahe 
asaon'un. fravaMm yazamaide 
■paitis/'lUe uyrahe büzäus 

haena.ifäsca pdrd&u.ainihayä 
parer&'/.drafsayä aradwö.draf- 

sayi 
uz gar» p tö , drafsay ä 
zrürdw drafsam barantayä 
paitis1<ltve 
f/adahr frakdTdStö.frasänahe ö 

anavttoi tzdikuhc 

paitist'We 

gabö Ji-ttr stake tb<ta H <i ij U i> , 


Des ÄTima Kerewäspa, 
de« lockigen Keulen trägers, 
heilige fravaSi verehren wir, 
um widerstehen zu können dem 

starken Arm, 
dem Kriegsheer mit breiter Front, 
mit breitem Banner, mit auf- 
gerichtetem Banner, 
mit entfaltetem Banner, 
das blutige Banner tragend, 
um widerstehen zu können 
dem Gada, dem Vernichtung be- 
wirkenden, 
dem schrecklichen, dem man- 
nest öt enden. 
dem unbarmherzigen; 
uiri widerstehen zu können 
der vom GaSa bewirkten Feind- 
schaft. 


Die Beziehungen unseres Hymnus zu diesem YaSt-Versc < t 
geben sich vor allem aus der hier wie dort erfolgenden Erwähmuns; 
der Termini haenä (mit Allusion auf das »aufgerichtete Banner»; 
und gada, sowie aus der Bezogenheit der betreffenden Litanien 
auf Keresäspa, (in unserem Hymnus nur in indirekter Weise durch 
die jedoch unmissverständliche cii-Epithese angedeutet). Sprach- 
lich wird die Zusammengehörigkeit durch die Wörter viranjan- 
und anamarzdika, die nur hier zusammen vorkommen, 1 indiziert. 
Dies alles bezeugt schon, dass wir es hier mit der festen Termino- 
logie eines bestimmten Kultkreises zu tun haben. 

Von besonderem Interesse sind hier noch zwei Ausdrücke der 
Yast-Stelle, die deutliehe Fingerzeige für die weitere Analyse des 
Keresäspa-Mythus geben. Ich meine die Ausdrücke uyrabäzu 
»starkarmig» und gaöavara »Keulenträger». Das Keulenträger- 
attribut und die Punktion der Keule werden wir später durch den 
Vorgleich der Keresäspa- mit der Thraetaona-Sage näher kennen 
lernen und dabei dann auch gäustavä § 78 als einen wichtigen 
Begriff dieser Kultsphäre verstehen. Während diese Wörter aber 
eine tiefer eindringende sachliche Untersuchung nötig machen, 
gibt uns der Ausdruck uyrabäzu direkt einen interessanten Ein- 
blick in einen wichtigen Bezirk der arischen sozial-religiösen An- 
schauungen und der aus ihnen erwachsenen Terminologie. 

Denn dieser Terminus, einige stilistische Variationen einbegrif- 
fen, kommt ungefähr ebenso oft im Rigveda wie im Awesta vor. 
(In jenem zehnmal, in diesem neunmal.) In beiden Urkunden 
bezeichnet er die eigentümliche Kraft eines geschlossenen Kreises 
mythischer Wesen, die wiederum in den beiden verwandten 
Mythologien eine analoge Rolle zu spielen scheinen. 

Ugrabähu kommt zweimal im achten Buche des RV vor. Ein- 
mal heisst es dort- von Indra: 


1 strmkanih M 59 b. Vgl. d;uu unten Kap. III. West hat vergessen 
andar i/ehän zu übersetzen. 

2 b'imevltwnh, kann auch bimarj- gelesen werden, M 59. — Wenn bltär 
in diesnr Form im Pehlevi vorkommt, wird wohl Baileys Etymologie 
:i "mtäwr>bidäT BSOS 7,298 fraglich. 

3 Yi^l. Y. 10. 7 frakarssti von Anra Mainyu's Wirksamkeit! 


ugräbähur mraksakftvä ~ 

ramdarö 
yddi me srnävad dhävam 


pu- Wenn der starkarmige Zerstörer, 
der Städtebezwinger 
meinen Ruf hören will, 


1 Wahrscheinlich auch § 79, vgl. unten S. 201! 

2 vgl. tuvimrak&a von Indra VI, 18,2, von Agni VI, (>. :\ mul 
marSo-kdTd S. H~ff,! 
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vasüyävo väsupatim satdkra- so rufen wir, nach Gütern stre- 
tum bend, den Herrn der Güter, 

den mit hundert kratu'ü, 1 an 
stömair indram havämahe, mit unseren Hymnen, Indra. 

KV VIII, 50, 10. 

Und ein andermal heisst es von den Marut's: 

tä ugräso vrsana ugräbähavo Deine starken Bullen mit starken 

Armen 

näkis tanusu yetire haben wich nicht mit ihren Kör- 

pern bemüht; 

atMrä dhanväny m/udhü raffte- hat sind die Bogen, fest die (an- 
fla v( - } deren) Wurf w äffen auf euren 

Wagen; 

anVcesv ddhi sriyah. in den Gesichtern strahlt die 

Kraft. RV vnIj 20? 15 

Hier ist ugrabähu gleichsam eine nähere Spezifizierung von 
ugra, dessen Verwendungsbereich sich — wenigstens im Awesti- 
sc hen — deutlich mit demjenigen von uyrabazu deckt, ugra ist 
freilich weit gewöhnlicher und seine prägnante Bedeutung ist 
schwerer zu fixieren. In demselben Hymnus wird der gleiche Be- 
griff noch einmal in Bezug auf die Marut's mit dem Kompositum 
bähvojah stilistisch variiert: 

dmäya vo maruto ydtave dyaür Eurem Ansturm, Eurem Vor- 
gehen, o Marut's 
snbt der Himmel nach 
in welchem (Ansturm) die Män- 
ner an ihren Körpern 
ihre Kraft zeigen, die starkarmi- 
£en. 


jiftita ütlurCt brhdt 

ydträ ndro dcdiUul-e himhu ii 

tvdksärhsi bähvöjaxah. 


RV VIII, 20, 6. 

Hier erklären einander die Verse 12 und 6 auf die glücklichste 
Weise. Die Behauptung, dass »die Starkarmigen» sich nicht zu 
bemühen brauchen (12) wird sozusagen erläutert durch den Hin- 
weis auf die tvaksämsi in ihren Körpern (6). Dieser Plural eines 


i Zur Bedeutung von kratu vgl. K. Rönnow MO 1932—33, 1—90, wo 
Indra eben als »Hauptträger des kratu» (S. 2) dargestellt wird. 
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primitiven Kraftbegriffes, dem Rigveda ebenso geläufig wie uns 
fremdartig, steht in ausgesprochener Analogie zu dem plurali 
sehen Gebrauch von sriyah im Vers 12. Auch bei diesem Wort 
handelt es sich ja um einen primitiven Krafi begriff, der besonders 
in der Marutsphäre heimisch ist. 1 

Nicht als Bahuvrihi sondern als Tatpuru?a begegnen wir einem 
anderen bähvojah im achten Buche. 2 Von iten Taten Indras wird 
dort gesagt: 


Tidva yö navatim püro 
biheda bähvöjasä 
äkim ca vrtrahävadhlt. 


Wer die neun und neunzig Bur- 
gen 

mit der Stärke seiner Arme zer- 
schlug 

und als Vrtrahan den Drachen 
tötete . . . 

RV VIII, 82, 2. 


Ganz wie VIII, 50, 10 wird die Armesstärke hier in direkte Be- 
ziehung zur Zerstörung der Burgen geseizt (vgl. oben puram- 
darahl). Das Bahuvrihi bähvojah neben der Erwähnung der 
Drachentötung kommt auch im zehnten Bu<he vor: 

vdjrena hi vrtrahä vrtrdm dsiar Der Vrtrahan mit dem vajra 

hat den Vrtra zu Boden ge- 
streckt 

(und zers(ürt) die Zauberkünste 
des d^va-feindlichen, des 
schwellenden. 3 

Hier hast du kühn mit Kühnheit 
zugeschlagen, 


ddevasya susuvünasya rnüyäk 


vi dhjsno dtra dhrsatd jaghan- 
thä 


1 vgl. Verf. Der arische Männerbund S. 26 f. 

- Hopkins JAOS XVII, S. 34 nennt auch ugrobäku unter den Beispiel in 

von »westlichen» Beziehungen dieses Buches, Vnsere Analyse -/.ui-s t 

wird noch zeigen, dass seine Liste beträchtlich vermehrt weiden k i. 

3 süsuvana ist natürlich mehr als »schwellend- im wörtlichen ^i !■'.- 

bezieht sich auf die mäyäh des Vftra, und damit sind wir innerruilh der >|ili:ni' 
magischer Kraftvorstellungen, die in den idg. Spr:ichen an die 'Wun-rl Lu,i 
Anknüpfen, und die Baiiey BSOS 7, 276 ff. überzeugend analysiert !i:ii. \-j\ 
weiter unten Kap. IV. 
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äthäbhavö maghavan. bähvö- So wurdest du, o Maghavan, ein 
jäh. Starkarmiger. 

RV X, 111,6. 

In demselben Buche wird von Kriegern in einer Schlacht 
gesprochen, denen man »starke Arme» wünscht: 


pretä jäyatä nara 

indro nah särtna yacckatu 

ugrä i'Qrk santu bähävö 
anädhrsyd yäthäsatha. 


Geht hervor, o Männer, gewin- 
net- den Sieg, 
möge Euch Indra seinen Schutz 

bieten, 
mögen eure Arme stark werden, 
so dass Ihr unbezwingbar wer- 
det! 

RV X, 103, 13; a und c = 
AV III, 19, 7 a b. 


Man kann diese Situation freilich profan nennen, aber der ganze 
Hymnus ist schliesslich doch an Indra gerichtet, und es handelt 
sieh darin stets um die besondere Kraft, die Indra den Kämpfen- 
den vnleihen soll. Des weiteren wurde in demselben Hymnus schon 
früher vom Gotte selbst (mit einem Synonym zu uyrabähu) gesagt: 

snij/svsf.afii somapä bähusardhy Die Feinde überwindend, soma- 

trinkend, starkarmig, 
tHjrihlhmirti ' prdtikitübhir mit starkem Bogen versehen, 

(Uta " schicM.scnil mit wohlangelegten 

(['feilen). 

RV X, 103, 3 cd. 

Dazu kommt, chi** dieser Hymnus in einer anderen Version 
auch im AV enthalt on isl: AV XIX, 13. Hier fehlen die Verse 
10, 12 und 13. Dafür i*l am Anfang ein neuer hinzugekommen, 
in dem noch ausdrücklicher die gewaltige, ins Kosmische ge- 
steigerte Kraft der »starken Arme» Indras hervorgehoben wird. 
Zu ihrer Beschreibung wird hier das Adjektiv sthavira angewandt: 


1 l'ür die Zusammenstellung von »starkem Bogen» und »starken Aimen» 
gl. dii- eben zitierte Stelle VIII, 20, 12. 

2 vxl. jetzt Renou BSL 39, 103 ff. 
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indrasya bähü sthäviräu vfsä- 

nüu 
citrä imä vrsabhdu pörayisnü 

tau yoksye prathamau yoga 

(f-gate 

yäbhyäm jitam dsuränäm svär 
ydt. 


Die starken, kräftigen Arm.- 
Indras 

diese glänzenden, rettenden Bui 
len, 

die zwei werde ich als erste bei 
eingetroffener Konjunktur an- 
spannen, 

mit denen der Himmel der Asura's 
erobert wurde. 

AV XIX. 13, 1. 

In ähnlicher Weise eröffnet sich dio kosmische Perspektive in 
einem andern auch phraseologisch nahe verwandten Vers: 
urüm no lokäm änu nesi vid- Du, der du es weisst, führe uns 

zur weiten Welt, 
zum himmlischen Licht, da.s 
sicher und in guter Ordnung 
ist! 
Mögen wir Zuflucht Finden unter 

deinen, 
des Starken, hol um Armen, den 
hohen Schutz!) rindern! 
RV VI, 47, 8 = AV XIX, 15, 4. 

rsva ist ein überaus gewöhnliches Indra-Epithet, und wir brauchen 
an dieser Stelle nur Indra und bähü die Beiworte austauschen zu 
lassen, um die stilistische Identität mit der frühen zitierten Phrase 
indrasya bähü sthäviräu herzustellen, AV hat ugrä für rsvä. 

Auch in RV X, 103 verrät somit der Ausdruck »starkarmig» 
einen ausgesprochen mythischen Vorstellungsinhalt. — Wir wol- 
len schliesslich noch auf zwei- weitere Beispiele hinweisen, die 
sich nicht unmittelbar mit den bisher behandelten verknüpfen 
Hessen. RV 1,135 handelt es sich wiederum um das Mjji-uI 
Epithet: 
irrte ye te sü väyo bähvöjaso 


tCmt 
scarvaj jyötir dbhayam. svasti 

rxvä ta indra sthdvirasya bähü 
üpa stheyäma sarand brhdntä. 


arttdr nadi te patäyanty uksäno 


mäht vrddhanta uksdnah. 


Diejenigen, die deine st;u-k;inui 
gen Bullen sind, o Yiivu. 

die zwischen deinen bridi-n >ini 
men eilen(?) 

die mächtig 1 wachsen« l -- ■ ■ i I -nl 
len ■■■ KV |. t:C.. :»:■. 
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Ohne Zweifel sind hier die Maruts gemeint, 1 die fast immer als 
Bullen bezeichnet werden. Der Hymnus ist zwar hauptsächlich 
an Väyu gerichtet und Indra wird nur nebenbei — in den Ver- 
sen 5 und 7 — erwähnt. Zwischen Väyu und Indra bestehen aber 
wichtige Beziehungen, die uns später noch näher beschäftigen 
werden. 2 

AV IV, 24,2 finden wir einige der wichtigsten Taten Indra« 
folg ender massen zusammengefasst: 

yd ugrinäm ngrdbähur yay- Der als Starkarmiger die starken 

(Zauberinnen?) abwehrt (?), 


■i/yor 
(lünavünftw bölam äniröja 

yena }ti<ili si/ir/Jut no yemi 
güvak 

sä no muncatvdrhhasüh. 


der die Stärke der Dänava's zer- 
schmettert, 

von wem die Flüsse, von wem 
die Kühe besiegt worden sind, 

der möge uns aus Not erlösen!' 

Die Vorstellung von Indra als Erlöser aus der Not erinnert nicht- 
wenig an die oben aus RV VI, 47, 8 zitierte Stelle, die die Arme 
des Gottes als Zufluchtsstätte und als »Schutzbringer» preist. 

Das Material scheint mir indessen zu begrenzt zu sein, um in 
diesem wichtigen Punkt einen eingehenden Vergleich mit dem 
iranischen Mithra durchzuführen. 

Die ugrabähu-'E-pithese jedoch legt eine solche Parallele 
zwischen den charakteristischen Wesenszügen Indras und Mithras 
geradezu zwingend nahe. 

Die »Stärke der Arme» bildet im Awesta zunächst einen 
wichtigen Ues tau <Heil einer uralten JScgensformel. Im Anschluss 
daran wird xie zum Kpitlwt k ewiger Götter und ist als solches 
auch denjenigen YVVkimi Imm^o^cIujii, die den besonderen Schutz 
dieser Götter gemessen. Meide 'Verwendungen gehen natürlich in 
einander über und beiden zeigen Beziehungen zur Indra-Marut- 
Sphäre des RIgveda auf. 

In Yast 16 schenkt die Göttin Cista dem Zarathustra, der hier 
wie oft für den Anbeter schlechthin sekundär eingesetzt wurde: 

pädawe zävard die Kraft der Füsse 

gaosaiwe sraoma das Gehör der Ohren 

1 so z. B. Grassmann Wb s. v. dgiraukas. 

s vgl. unten Kap. V. 

3 Übersetzung zweifelhaft, hier nach Whitney, 
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bäzuioe aoyö 

tanvö vispayd drvatätam 

tanvö vispayd vazdvard 

aomca sük&m . . . 


die Stärk ii der Arme 

die Gesundheit des ganzen Kör 
pers 

die beständige Kraftf?) des gan- 
zen Körpers 

und diejenige Sehkraft . . . 

yt. 16, t. 


Dieselbe Formel kehrt dann in drei weiteren Abschnitten wieder 
(§§ 7, 10 j 13) wobei die Gabe der Sehkraft jeweils in starker 
Steigerung mit- verschiedenen gleichnishafte ti Wendungen illustriert 

und ins Wunderbare und Übernatürliche erhoben wird. Die ganze 
Formel und insbesondere die ausführliche Schilderung der Seh- 
kraft scheint hier insofern völlig am Platz» zu sein, als der Yast 
sich ja an die Göttin des Sehens und der 'Lichtkraft richtet. 1 

Aber die zwei Parallelstellen, die wir besitzen, machen es 
doch wahrscheinlich, dass wir es hier nur mit einer für diesen YaSt 
vorgenommenen Amplifikatkm eines Teils einer alten Heilsformcl 
zu tun haben. 2 Yast tö, 23 wird nämlich von Mithra gesagt, dass 
er den midra-drups das Folgende wegnimmt: 


apa aesam bazuwä aoyö 

iünüfri gmntö s xsayamnö ba- 

rahe 
dpa pädayä zävard 
apa casmand sükam 

apa gaosayd sraoma. 


Du nimmst ihnen weg die Stärke 

der Anne 
weil du dazu die Macht hast, 

wenn du zornig bist 
weg die Kraft der Füsse 
weg die Sehkraft der Augen 
weg das < tenör der Ohren. 


Hier haben wir also eine zwar nicht dem Wortlaut, wohl aber der 
»Sache nach voll identische Stelle in tadelloser metrischer Form. 
(Yt. 16 lässt ja in dieser Beziehung viel zu wünschen übrig.) Die 

ausführlichere Beschreibung des Sehvermögens fehlt hier, weil sie 


1 Vgl. jetzt Nyberg S. 81 ff, für öistä im Allgemeinen. 

2 Über eine nahe verwandte Yerfluchungsformel, die eine In anderer 
Hinsicht interessante Parallele zum vedischen Sprachgebrauch aufweist, 
vgl. Exkurs II. 

3 Durch Streichung eines diesei Wörter gewinnt man eine metrisch 
korrekte, achtsilbige Zeile, granta ist stehendes Epithet zu Mithra, und 
man entbehrt wohl tetnüm leichter. 


*3 
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mit d.-r Gottheit dieses Hymnus (Mithia) nichts zu tun hat. Da- 
o-eo-er findet sie sich in der anderen Parallele teile, die wir in dem 
an V.rethraghna gerichteten Yt. 14 antreffen. Die Art und Weise 
aber, in der sie dort vorkommt, legt den Verdacht der Inter- 
polation — oder, wie man in diesem Zusammenhang wohl lieber 
sagen möchte, den Verdacht einer sekundären Umformung der 
Lituruie — äusserst nahe. Verethraghna schenkt dort nämlich 
seine]) l Verehrer Zarathustra folgende Güter: 


ahmet i dafiat 

■i w&ii myti ö ahuradütö 

ianvo vispayu d-rr.atM&m 
tanVf vzspayä va,2dvara 
aomai sük^m . . . usw. 


Ihm schenkte 

der ffAwä-sjeschaffene Vara- 

diu Quellen des Hodensacks , die 
Stärke der Arme, 

die Gesundheit des gesamten 
Körpers, 

die beständige Kraft(?) des gan- 
zen Körpers 

und diejenige Sehkraft ... 
(Yt, XIV, 29—31—33 mit den 
genannten Variationen in den 
Gleichnissen betr. die Seh- 
kraft.) 

DU, Variationen über die Sehkraft stehen im Yt. 16 nach dem 
susamin.mr.iswn.lcui Wunsch nach allgemeiner Körperkraft, Sie 
sind dort als Ki-wiutiu-iinfi einer herkömmlichem aber je nach 
den b0Kou.lm.il i:.ns(ämln, zu variierenden Gesundheitsbitte 
(bezvv. eine« ü,sumlhril^vns) »u verstehen. Was aber sollen 
sie hier besagen? Vcm.hn.glma hat .war viele Avataren, aber der 
Vog.'l Väregna hat iiirht« mü ^ <^i Gleichnissen für wunder- 
bare Sehkraft zu tun. Nim- «ine wie auch immer geartete Be- 
ziehuag annehmen zu wnli,n, wäre reine Willkür.* Dagegen ver- 
steh, man sehr gut, das« oin Kedaktor, der mit tanvö vispayä . . . 
usw die Formel abschloß, sich der Fortsetzung im Yt. 16 er- 
innerte, und diese kurzerhand auch in den Yast. 14. einfugte. 

= i^Tmste-Keaou Vrtra-VrVrayna S. 60 ff. behandeln diese Berth- 
unp-i., haben aber die Stelle i» Yt. 10 nicht bemerkt und die ganze Sache 
falscli aiifgcfasst 
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Dafür, dass die Fortsetzung eigentlich nicht hierher irclimL 
gibt es aber auch einen positiven Beweis. In jedem der einanilm- 
ähnlichen Abschnitte, von denen ich soeben einen Teil des ersten 
zitierte, -wird ja Verethraghna mit den sonst nur hier vorkommen- 
den Epitheta arsö.kara, marsö.kara, frasö.kara ausgestattet. Wenn 
man sich auch nur ungern entschliessen mag, nach den Aus- 
einandersetzungen so vieler hervorragender Forscher die Inter- 
pretation dieser Wörter noch einmal zur Diskussion zu stellen, 
so scheint mir andererseits doch die Annahme berechtigt, dass 
sich sowohl aus awestischen wie aus vedischen Quellen noch 
mancherlei nicht unwichtige Tatsachen zu Tage fördern lassen, 
die eine schärfere Erfassung der hier in Frage stehenden Begriffe 
ermöglichen. 

Wenn nämlich Zaratbustra den mit jenen drei Epitheten 
geschmückten Gott um drei wesentliche Dinge bittet, und diese 
deutliche sachliche Entsprechungen in den drei Beiworten haben, 
dann wird diese Korrespondenz sicher nicht blosser Zufall sein 
und muss für die Interpretation voll verwertet werden. 

1. dT92öis xä »die Quellen des Hodensacks», schenkt natür- 
lich deT Gott, der arsö.kara ist, was Nyberg nach Darmesteier 
richtig als »der männlichmachende» übersetzt. 1 

2. Die Beziehung zwischen »der Stärke der Arme» und dem 
Beiwort marsö.kara ist nicht so ohne weiteres klar, aber eine Reihe 
von Indizien zwingt uns indirekt zu dem Schluss, dass zwischen 
beiden Vorstellungen sachlich eine weitgehende Übereinstimmung 
waltet. Die volle Identität der letzten Glieder beider Serien, die 
wir gleich noch näher betrachten werden, macht es ja schon rein 
äusserlich wahrscheinlich, dass hier eine gewisse Verwandtschaft 
vorliegt. In der Diskussion über die eigentliche Bedeutung von 
■marsö.kara hat H. S. Nyberg unlängst seine (und Benvenistes) 
frühere Auffassung der Epithetenserie als eine mechanische Über- 
tragung von Zurvän-Epitheten auf Verethraghna aufgegeben: »Die 
Beiworte passen ausgezeichnet zu Verethraghna: sie sagen aus, dass 
er der durch die Zeiten fortlebende und sich stetig erneuernd« 
Stamm und die göttliche Kraft des Stammes ist, die einem jedmi 
Stammesmitglied seine Mannbarkeit und die volle Kraftentfaltimsr 


» JA 1981, II, 88. 

2 Nyberg- S. 382 f. mit LiteratuTängaben N. 2. 
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seines Mannesalters gibt und dann sein Alter und seinen Tod 
herbeiführt.»* Seine frühere Auffassung von frasa als einem alter- 
tümlichen, an dieser Stelle noch nicht eschatologisch gefärbten 
Kraftbegriff 2 ist hier nicht aufgegeben, aber ich glaube, dass sie 
durch das, was wir unter Punkt 3 hierzu sagen werden, noch- 
einmal überprüft werden muss. Die hier von Nyberg gegebene 
Interpretation setzt aber vor allem eine andere Reihenfolge der 
Epitheta voraus, als die in unserem Yast eingehaltene, die ja 
arsö.kara, marsö.kara, frasö.kara ist. Diese Änderung erheischt 
jedoch eine gute Begründung, wenn die Formel hier an ihrem 
ursprünglichen Platze steht. Nyberg hat sie damit motiviert, dass 
die Beiwörter eigentlich zu Zurvän gehörten und ihre Reihenfolge 
sich nach der verwandten Zurvän-Epithese bei Theodor bar Könai 
a{r)söqar, frasöqar, zaröqar richten müsse. 3 Wenn aber die Formel 
im Yt. 14. als die primäre zu betrachten ist, so muss die Über- 
setzung von ihrer Reihenfolge ausgehen, und hat dann mit dem 
Jugend, Manneskraft und Alter verleihenden Zeitgotte nichts zu 
schaffen. 

Nun gibt uns wenigstens eine der soeben zitierten Rigveda- 
stellen tatsächlich die Etymologie und den Vorstellungskreis von 
marsö.kara. Nyberg stützte sich auf das armenische Lehnwort 
?7w(7-)« in der Bedeutung »gealtert». 4 Aber RV VIII, 50, 10 a 
hörten wir soeben von Indra als ugrdbähur mraksahftvä puram- 
(Inni/iJ- l);is sind Beiwörter des gewaltigen kämpfenden Kriegs- 


1 Nylicrj: s. ;)t<\. 

•-' JA ]«:;i. lt. «H. 

a Nylmrg iln.1. 

4 Nyberg ibul. llcnvi-nisi«: Mi) ^fi, 17!» l'f. will diese Deutung und den 
Parallelismus -/.wiwlim zn? nml »hu*- durch Einbeziehung des Dämonen- 
namens Marwvan in dUw Sjiliün; stiiUon. Er bemerkt, dass dieser V. 19. 43 
vor dem Dämon Zaurwt jreiu wird, was natürlich für die Zusammen- 
stellung spricht. Aber kurz, viiruur stuhfc der daeva Indrc^ und das spricht 
andrerseits für die hier vorjivsvlilsigone Deutung. Übrigens wissen wir zu 
wenig von Marsavan, um 7.11 nhicr sicheren Entscheidung zu kommen. 
Benveniste -zitiert a. 1. 0. 180 N. 2 aus zwei Pehlevistellen die Übersetzung 
$ez nihän ravtsn. Denkart IX, 31,4 (vgl. unten S. 173) berührt sich 
nahe mit Yt. 13, 130, und üburmjtet haecahasca avästrahe mit niyäz-i-avästar 
und dann i&ytjjahasca marSuonahe mit sez-i-isisnömand. Eine so unzuver- 
lässige Txadition kann nichts für die Interpretation bedeuten. 

* Vgl. oben S. 1091 
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gottes, der ja nicht nur den Namen Vrtrahan mit seinem inmisHirii 
Pendant gemeinsam hat. Die Armessi ärke und das mrakm 
Machen werden hier nebeneinander genannt, wie ja auch nach 
meiner Auffassung im Yt. 14 die Arm«-sstärke und das marsa- 
Machen zusammengehören. Die etymologische Übereinstimmung 
ist vollständig: nur wird die Vollstufe de^ sonantischen r in diesem 
Falle im Ai. und Air. verschiedenartig gestaltet, so wie z. B. beim 
-s^Ä-Futurüm ai. sraksyati neben air. hardsyente steht. 1 Zur 
weiteren Beleuchtung dieser arischen Terminologie kann man 
vielleicht auch auf die zwei Stellen hinweisen, an denen das ver- 
wandte tuvimraksa vorkommt. An der einen wird Indra wiederum 
als Krieger geschildert, 2 an der anderen werden die Flammen 
Agni's unter dem Namen Navagva's als wilde waldzerstörende 
Elementarkräfte beschrieben. 3 Die Zugehörigkeit der seltenen 
Wörter zur Indra- Agni-Gruppe verdient auch bei Erforschung der 
iranischen Beziehungen beachtet zu werden. Die nahen Be- 
ziehungen in Etymologie wie in Phraseologie zeigen jedenfalls 
zwingend, dass wir auch marsö.kara als ein Epithet des Vere- 
thraghna betrachten müssen, das ihm in seiner Eigenschaft als 
Kriegsgott zukommt. Als solcher schenkt auch er seinen Ver- 
ehrern »Stärke der Arme», wie Indra in dem eben zitierten Hym- 
nus RV X, 103. 

3. Als drittes erbittet Zarathustra »die Gesundheit des ganzen 
Körpers». Die dabei von ihm gebrauch (en Wörter drvatät- und 
vasdvar- können sich ganz einfach auf gewöhnliche Gesundheit 
beziehen, ebenso wie das dritte Epifln-t frasö.kara, wie eben 
erwähnt, nach der Meinung der Iranisten ursprünglich — und 
insbesondere an dieser Stelle — nur im profanen Sinne »prächtig, 


' Reichelt, A westisches Elementarbuch § 215. Brugmann, G-rundriss* I. 
430 Anm. zitiert für diesen Wechsel im Ai. sogar das hier in Frage kom- 
mende Verbura: mraksyate steht neben marksyate. Für einen ähnlich gela- 
gerten Fall im Mittelpersischen der Turfäntexi« vgl. Henning ZU 9, 191 f.. 
Abli.GGW 1932, 223 N. 3 über särs- neben srö*en-. 

1 sä yudhmdh sätvä hsayatyt snmddvä 

tuvimralcsö tiadan-umän pjist 
brh&drtn-ui eydvano mänupayun 
ekah Itf^tvnfLm- abhavat sahdvü RV VI, 18, 2. 


tuvimrak§äso divyS, nävagvä 
vdnä vananti dhfsatä rujäntak 


RV VI, H, 
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glänzend» bedeutet. Man kann sich natürlich mit der Feststellung 
begnügen, dass die Entsprechung von Epithese und Anrufung 
auch in diesem Punkte deutlich genug ist. Die Möglichkeit, dass 
die esehatologische Färbung von frasa auch hier mitspielt, kann 
erwogen werden, führt aber dann zu der umfassenderen und 
ausseist schwierigen Frage, inwieweit man in den nicht-gäthischen 
aber Otiten Teilen des Awesta vorzoroastrisehe Vorstellungen von 
literarischen Niederschlägen eines früh einsetzenden Synkretismus 
unterscheiden kann, 1 Solehe Fragekomplexe können natürlich in 
diesem Kommentar nicht zur Diskussion aufgenommen werden, 
Es mnss nur erwähnt werden, dass vazdvar- überall, wo es vor- 
kommt oKcliaiolngisctH! Anklänge — mehr oder weniger deut- 
lich - VeilUillllU'l! IühsI. 

Y. ßfi, 1(3 — 11. finden wir ein Gebet an die Wasser um allerlei 
irdische Güter, dessen Ausklang aber auf »das Paradies der Asa- 
gläubigen» hinweist: 


dem (gebt ihr) Reichtum und 

Glanz 

dem Gesundheit des Körpers 

dem beständige Kraft des Kör- 
pers 

dem Widerstandskraft des Kör- 
pers 3 

dem viel Behagen gewährendes 
Vermögen 

dem auch eine tüchtige Nach- 
kommenschaft 

dem ein langes Langleben 

dorn das Paradies der Asa-gläu- 
bigen 

das alle Wonnen bietende Licht. 
Y. 68, 11. 

Man kann natürlich sagen, dass der Hinweis auf das zoroastrische 
Paradies hier sekundär in eine alte Gtebetsformel eingefügt worden 


ahmäi raesca x v aT&nasca 

ahmäi tanvö dr(u)vatäta-m 
ahmäi tanvö vazdvard 

ahmäi tanvö vdrafirdm 

ahmäi istlm pouru.x°ä'&rqm 

ahmäi äsnqmvit fraza'müm. 

ahmäi daroyqm dar^yö.jlt'tm 
ahmäi vahistdin aküm uifioiutin 

raoea // h&m vz$pö.x ü äti ran i . 


i Zur Problemstellung im Allgemeinen Nyberg S. 2S3, 267, 287 ff. Es 
wären natürlich in dieser Hinsicht zahlreiche Einzeln ntersuchungen anzu- 
stellen. 

2 ruiüh. Benveniste-Renou S. 7. 
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sei. Dafür spricht zumindest-, dass ganz wie im Yt. 14,%) usw. 
tanvö drvatätam und tanvö vazdvar & auf einander folgen. V. 9, 4-1 
steht aber deutlich vazdvarB vahistahe ayMus um die Belohnung 
im Himmel zu bezeichnen. Dieser Ausdruck klingt gerade an 
Y. 68, 11 an und deutet vielleicht darauf hin, dass auch diese 
Stelle mehr in Anschluss an die Gäthä-Stelle Y. 32, 21 zu interpre- 
tieren sei. An dieser schwierigen Stelle x bezieht sich sarö vayhnä 
vazdvar* manayhö auch irgendwie auf den Charakter der ewigen 
Wonnen. Wie man an den anderen Stellen Zoroastrisehes und 
Mchtzoroastrisches gegeneinander abwägen soll, hängt natürlich 
letzten Endes davon ab, wie man das Neue der zoroastrischen 
Verkündigung im Gegensatz zur iranischen »Volksreligion» be- 
stimmen will. Immerhin: die bei vazdvar & und {rasa gleich- 
laufende Bedeutungsverschiebung verdient jedenfalls notiert zu 
werden. 

um alle Möglichkeiten der Exegese voll auszuschöpfen, sei 
auf eine verwandte Stelle im gleichen Yast hingewiesen, wo ganz 
ohne Zweifel eine alte Zauberformel eine zoroastrisierende Um- 
formung erfahren hat. § 46 wird der Federzauber der Karde XIV 
mit einem Wunsch abgeschlossen, der höchst deutliche Beziehungen 
zur Beschreibung des Airyaman-G-ebetes Yt, 3,5 aufweist. Ich 
setze die beiden Textabschnitte, — reine Aufzählungen von Epi- 
theten — nebeneinander: 


mazistdM mqdranqm 
vakiHdin mq&ranqm 
vahistötdmdm mq&ranqm 
sraestam mq&ranqm 
sraestötdTn&m mq / &ranqm 
uyrem mq&ranqm 
uyrötdmdm mqßranqm 
ddrdZTam mq&ranqm z 
dzrdzrötdm-dm mqdranqm 
värd&raynlm mq&ranqm 
värd&raynyötamdm mqß-ranqm 


te väcö yöi 
uyra äs s darazra äs 
uyra äs vyäxaine äs 
uyra äs vdra&rayne äs 
uyra äs baesazya äs 
aeteca te väcö yöi 
pdsdmcit sardrn bunjainti 
uzgdrdptdmcit snaftdin . 
apasa apa.x v anvainti. 

Yt. 14, 16. 


» Zur Interpretation Nyberg 155, 206, 212. 

ä es kann hier sehr wohl mit Benveniste-Renou S. 14 als Injunetivus 

voluntatis aufgefasst werden. 
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baesazlm mqßranqm 

baesazyötdmdm mq&ranqm. 

Yast 3, 5. 

Über die magische oder religiöse Bedeutung von uyra und 
darazra haben wir bereits gesprochen. 1 Diese und noch zwei 
weitere Epitheta sind beiden Aufzählungen gemeinsam, und zwar 
finden wir sie beide Male in genau der gleichen Reihenfolge vor. 
Während aber im Yast 3 die Aufzählung mit der Hervorhebung 
der heilenden (baesazya) Kraft des betreffenden Zauberspruchs 
endet, ist ihr im Yast 14 noch eine deutliche Anspielung auf die 
im höheren religiösen Sinne erlösende (bunjainü) 1 Wirkung der 
alten, ursprünglich rein magischen Formel :: angefügt worden. 

Wenn man aber von der G-ebetsformel im Yt. 14 absieht, wird 
die »Stärke der Arme» im Awesta nur innerhalb der Mithra-Sphäre 
verwendet. 

Wie wir eben sahen, tritt auch Mithra als der Heils- und 
Ünheilsbringer in einer Variante dieser alten Formel auf. In der 
Tat scheint das Epithet in allen anderen Fällen, in denen es Ver- 
wendung findet, sich stets auf Mithra und seine kultische Sphäre 
zu beziehen. Wenn Y. 57, 33 Sraosa bäzus.aojaykö ra&aestä ge- 
nannt wird, so ist das natürlich nur eine Übertragung der Mithra- 
Knitheten aus Yt. 10, 25: bäzus.aojfayhdm ra&aestqm. 4 Auch Yt. 
/«, 7f> wird der beschützende Mithra als uyra.bäzu angerufen. 
Andrerseits wird Yt. 10,42 um Mithras Hilfe gegen die Anfein- 
dungen der »Slai'karmigcn» gebeten: 


ime no nynfMtr.ni r/t 


Diese »Htarlcarmigen» vernichten 


hardta mWra xriin/tif/r'mfi. 


Mithra, mit dem Dolch. 


' Vgl. oben xii VI. /-).:> IN..I ■"■!! 

2 ÜbeT die Erlösung <:nuiii<iln;jii) im Awesta zuletzt Nyberg 443- 

3 Benveniste-Renou f\ :il nclmcii diese Karde mit Recht zu »les for- 
mules et les pratiques inapqiir.s::. <;iut;r vorz.oroastrischen Kultform. 

1 Über die Schreibung; Maus im Kompositum machen Bartholomae Wb. 
956 und Ducfresne-Guilleiuitu J-i's Onuposes de I'Avesta § 19 d sich unnötige 
Sorgen. Phonetisch wie morphologisch lassen die awestischen Schreiber oft 
die Glieder eines Kompositums selbständig hervortreten. Sie schreiben nicht 
nur nishidöis und ähnliches, sondern auch — mit Nominativ im ersten Glied 
— powus.z»ä&Tdm (Y. 68, 11 oben) ■vis.haurvö u. dgt. Vgl. Grdr. I, 1, § 305. 
45, N. 1. 
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An der bereits zitierten Stelle Yt. 13, 130 wird nicht Mithra wm 
dem Keresäspa um Hilfe gegen die »St arkarmigen» und gegen 
die hae-nä mit »erhobenem und blutigem Banner» angerufen. Dass 
diese beiden Begriffe eng zusammengehören, geht aus mehreren 
Stellen klar hervor. Yt. 1, 11 ist es Ahura Mazdäh der gegen die 
hainä angerufen wird, mit wörtlich derselben Epithese wie Yt. 
13, 136, nur fehlt hier der »Staikarmigr». Aber mit derselben 
Phrase wie Yt. 10, 42 wird Yt. 13, 31 der Begriff wiederum den 
Feinden heigegeben: 


yä upairi kamaranat 

a-urva&anqm tbisyatqm 
uyrä bäzüs scindayeinti. 1 


(die Fravasi's) die von oben her 
in der Schlacht 

der gehiUsigen Feinde 
starke Arme vernichten. 


Der Parallelismus der betreffenden Begriffe tritt vor allem darin 
hervor, dass sie nicht nur der Gottheit sondern auch gewissen 

Feinden als Attribut beigegeben werden. Für »starkarmig» habe ich 
schon die Beispiele angeführt. Was das Banner betrifft, so wird es 
nicht nur von den feindlichen Heerscharen in dem erwähnten Vers 
Yt. 13, 136 geführt, sondern in einer anderen Stelle derselben Yasts, 
V. 37, erscheinen auch die Fravasi's, die den Rechtgläubigen 
im Kampfe beistehen, mit »entfaltetem Banner», uzgaraptö.drafsa. 
Ich habe jene Stelle schon einmal behandelt und dabei die Möglich- 
keit angedeutet, dass es sich dort um ein Stück türischer Helden- 
diehtung handele, in dem tatsächlich die Seelenvorstellung einer 
feindlichen Gemeinde oder eines feindlichen Stammes zum Aus- 
druck gelange. 2 Vielleicht stellt diese Auffassung aber doch eine 
zu weitgehende Konzession an die in der Iranistik leider stark 
vorherrschende euhemeristische Betrachtungsweise dar. Auf Grund 
neuer Errungenschaften, die die Interpretation der awestischen 
Texte zu verzeichnen hat, dürfte nunmehr wohl eine tief ergehende 
Analyse dieser und verwandter Stellen möglich sein. 

Nachdem ich im air. drafsa und im ai. drapsa Kultsymbole der 


1 Die Verwendung von skand- mit Befcu^' auf die Fravasi's erklärt 

direkt den Ausdruck aszmaoyanqm avascasto.pavasi.nqm Yt. 13, 105. Tür 
Bartholomaes Bedenken — s.v. Wb. 177 — kann ich kein Verständnis 

aufbringen. 

2 Der arische Männerbund S. 61 ff. 
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altarischen Männerbünde erkannt hatte, 1 hat nunmehr G. Widen- 
gren auch die Wörter uyra.bäzu und haem in jenen Vorstellungs- 
kreis einbezogen. 2 Die soziologische Deutung finden wir aber bei 
Wideuirren wiederum in seine sj'Stemafcisch orientierten Unter- 
suchungen über die Struktur des Hochgottglaubens im iranischen 
Gesarmbereich eingebaut. Mit grossem Geschick wird hier für 
Mitlmi. Vayu und die anderen Hoehgötter ein dialektisches 
Schema entwickelt, 3 das geeignet ist, über viele Probleme der 
iranischen Religionsgesehichte neues Licht zu breiten. Es wird 
klar c1:irgelegt, wie sich vom Hintergrund der schillernden, doppel- 
(hMiüü'H Hocliir^Jltvni-K (■.('.! hin»' vüi-schiwUsno. Wesensseiten der Gott- 
ln'ii :ii'li(!licn. dir gnnz vrrsrlfuulrni! kultische Exponenten erhalten, 
j,i. atK-.-M- sich zu neuen ( !ol.tli(si teil hypostasieren. Die Doppel- 
deutigkuil. der l>« treffenden Götterepitheta, des uyra.bäzu wie 
ander« r Wörter, wird damit unserm Verständnis nähergerückt. 

Wir haben im Obigen nun andererseits versucht, diesen Pro- 
blemen zunächst durch einen Überblick über die indo-rranisehen 
Beziehungen nahezukommen. Dadurch wird es vielleicht möglich, 
den Fi - agenkomplex dieser religionsphänomenologischen Dialektik 
von der historischen Seite her besser zu beleuchten und somit die 
Resultate von Widengrens Untersuchungen für die relative Chro- 
nologie der arischen Religionsgeschichte auszunutzen. Wenn näm- 
lich »starkarmig» sowohl als ein Attribut des Indra im Rigveda 
wie (}■•$ Mithra im Awesta vorkommt, dann zeigt- uns diese Tat- 
sache ohne Zweifel das vielleicht wesentlichste Beispiel für eine 
sehr v> ichtige Hra-hcinung: die Abwandlung des awestischen Mithra 
in der Richtung auf eine immer grössere Ähnlichkeit mit dem 
rigvedischen Indra hin. 

Dieser Wand lungs pro zess ist der Forschung seit langem be- 
kannt. 1 Die letzte Zusammenfassung der Daten liefert Pagliaro 
in der Pävrv-Festschrifr. B Die ausführlichste Begründung des 


' a. a. 0. SS. 60 ff., 6G, !KJ IT. 

* Ilochgottglaube im alten Iran 316 iL; 322 t — Zu der vielleicht wich- 
tigsten Stelle, Yt. 14, 48, wo ftuenya rada neben uzgar&fia drafsa und 
anderen kultischen Erscheinungen genannt wird, vgl. unten S. 140 ff. 

3 Widengren, angef. Arbeit passim: Mithra 319 ff. 3501. Vayu 194 ff. 
ZüsainirienfassTing 383 ff. 

* Windischmann, Zoro-astriseiie Studien 65 f., Spiegel, Eranische Alter- 
tumskunde 11,85 über den Raub der Rinder. 

3 l'uvrv Volume S. 381. 
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Vorgangs aber gibt H. Günter! in »Der arische Weltkönig und 
Heiland» 1 : »Wir halten überrascht inne: dieses Bild des streitbaren 
Götterhelden, dessen Faust die Keule umspannt, mit seinem waf- 
fenbeladenen Kamp feswa gen. erinnert so auffallend, so beredt an 
die Art, wie die vedisehen Sänger Indra besehreiben, dass wir uns 
des bestimmten Eindrucks nicht erwehren können, der awestisehe 
Mithra sei mit denselben Farben gemalt wie der indische Indra . - . 
Mithra hat also die volkstümlichen Züge Indras ererbt, er ist in 
vieler Hinsicht ein anderer, ein zweiter Indra, der nur in seinem 
Gebühren und Charakter veredelt und verklärt erscheint. Jene 
sinnlichen, derben Züge, vom somafreudigen Helden, der nur zu 
oft angetrunken durch seinen Himmel schwankt und es gelegent- 
lich mit Vertrag und Treue nicht so genau nimmt, konnte in Zara- 
thustras Götterreich keine Stätte finden, und weil gerade diese 
Züge am Namen Indra hafteten, finden wir ihn als daeva der 
Hölle, von dem man mögliehst wenig redet. Vielleicht begnügte 
sieh der Prophet selbst damit, manche ihm an Indra sympathi- 
schen Züge dem Vora^rayna, bezw. anderen Gottheiten beizu- 
legen. Aber im Volke war offenbar die Liebe zu dem Typus des 
auf dem Wagen durch die Lüfte brausenden Lichtgottes und 
Dämonen töters, der den Donnerkeil schwingt, in allen Waffen- 
taten geübt und im Kampfe vorauseilend den Sieg bringt, noch 
lange nicht erstorben, und so griff man zu dem Auskunftsmittel. 
den Gott, dem unbedenklich die Pforten des Zaratkustra-himmels 
von vornherein geöffnet werden konnten, gerade mit diesen Zügen, 
die an Indra so gefallen hatten, weiter auszugestalten, und damit 
dem Volke und. der grossen Masse ein Zugeständnis zu machen. 
So ererbte Mithra dessen Donnerkeil und waffengefüllten Wagen.» 2 
Und nicht nur das. sondern vor allem auch — wie wir eben 
gesehen haben — , die besondere »Stärke deT Arme». Im Verlauf 
unserer bisherigen Darlegung haben wir die ausgesprochen 
sozial-religiöse Bedeutung dieser Vorstellung sowie ihre Zurück 
führung in gemeinarische Zeit klargelegt. Wenn aber auch sii- 
unzweideutig zu jenen Attributen gehört, die von Indra auf ih-n 
iranischen Mithra übertragen worden sind, dann hat (hnnii *l h- 
relative Chronologie der wichtigsten Kultformen der aHii-:ini>'-h"n 


i SS. 57—60. 

"- Günter t a. a. O. S. 
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Glaubenswelt, die ich, von gewissen Daten der Yast's ausgehend, 
in meiner früheren Arbeit »Der arische Männerbund» SS. 86 — 87 
skizziert habe, eine weitere Bestätigung gefunden. Ich wiederhole 
hier den dort gegebenen historischen Überblick mit einigen jetzt 
notwendigen Nuancierungen: 

»a) Die ursprünglichen Teile der Yts. 10 und 14 vertreten 
einen Mithrakultus, der in bestimmtem Gegensatz zu den ekstati- 
schen Männerbundskulten steht: . . .* An der Spitze des Stammes 
stehen die sästära (§ 14) und der sätar hamö.zsa&ra (§ 109).» Es 
wird immer schwierig sein, die Belege für den altarischen, mit 
dem vedischen Mifcra verwandten Hoehgott von den Belegstellen 
für den kriegerischen, mit Indra verwandten Bundesgott zu son- 
dern. Im ersten Kap.. suchten wir im Einfluss des Vayukulte* 
einen Grund zu dieser Umwandlung zu finden. Das Verständnis 
für den zusammengesetzten Charakter dieses Yastes gibt uns ferner 
die Erwägung folgender geschichtlicher Tatsachen: 

»b) Zur Zeit Zarathustras hat ein Mithraverehrender Stamm 
den Kultus der Männerbünde aufgenommen, und diese Religions- 
form wird in den Gäthä's bekämpft: Zarathustra wendet- sich 
gegen die sästära dr&gvanta (Y. 46, 1) wie gegen kavi% kampan's 
und aesma.» So wie ich mir die Verwandlung des vedischen 
Mithra in den schon in den Gäthä's mehr kriegerisch betonten 
Jlithra des Awesta nur durch diese soziologischen Voraussetzungen 
vvi^liiinllii'li machen kann, ebenso erscheint mir aesma nicht ge- 
nügend i'ikiiit'l, Kobnsi'o man ihn als eine durch einen dialektischen 
IWmw ciilsdiiiulun! llyiKwtiiiMi rttw Mithra betrachten will. 3 Mitra 
und liudi:i. küniicii in Ahimlicn beide als Allgötter erklärt wer- 
den;' und doch Mi Im ln-i Milrn die Itexiiihungen zu bündischen 
Kultformei), diu Im- lindrn u.-\n l'iir Indra so charakteristisch sind, 
und die in Iran Alillir;i* <'V<i;ih allmählich umgeformt haben. Das 
dialektische Schein; i isi mir ein Niederschlag der sozialen und 
religiösen Tatbestände ihm! Kutwieklungsvorgänge, nicht aber 
deren im luftleeren Kniuit sc-li webende Voraussetzung. 

»c) Nur so sind die. Anrufungen im Hörn Yast zu verstehen, 


1 Zu meiner veränderten Auffassung der §§ 116—117 vgl. SS. 54 u. 73. 

2 Widengren, Kap. IL 

' So jetzt für Rudra Hnmtr. Olaufcensgeschichte der Indogermanen. I. 
Kap. 6. 
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wo Haomas Hilfe angerufen wird gegen die Anfeindungen säörqin 
kaoyam karafnqmca mairyanqmca bizang/anqm (Y. 9, 18). Die 
Aufreihung dieser Titel setzt eben eine II ithragemeinde voraus. 
wo die mairya's neben den sätafs eine hervorragende Rolle 
spielten. Das beweist deutlich, dass der Heim Yast ein Dokument 
des zoroastrisehen Synkretismus ist, der den Haoma-Kultus so wie 
andere Züge aus der Mithrareligion in veränderter Form übernom- 
men hat; in den Ytt. 10 und 14 kann man zoroastrisehe Interpola- 
tionen feststellen, 1 aber ihre originalen Teile gehen in eine Zeit 
zurück, die weit hinter der Zeit Zarathustras liegt.» 2 

d) Soweit konnte ich damals im Anschlnss an Nybergs Forsch- 
ungen 3 den Versuch unternehmen, die ältesten awestischen Texte 
in ihrem Verhältnis zueinander zu datieren. Die Beschäftigung 
mit der Keresäspa-Legende aber gibt uns jetzt die Möglichkeit, 
die Analyse weiterzuführen. Wenn der Synkretismus mit der 
Vayu-Religion werter ging, wurden die alten Feinde immer mehr 
in den Kreis der Rechtgläubigen einbezogen. Yt. 13, 37* und 
V. 1, 6 gehört drafsa »das Banner» schon zu den von den Zoro- 
astriern anerkannten Symbolen, und im Yi. 13 wird § 132 eine 
ganze Reihe von kavi's und schliesslich (§ 136) Keresäspa selbst 
als Schutzheilige angerufen. Aber die Erwähnimg von tbaesah 
sästö.karstsm § 135 und tbaesah gadö.karstam § 136 sowie die 
zweideutige Haltung Keresäspas in der späieren Tradition zeigen 
uns deutlich, wo der Synkretismus hat haltmachen müssen. In- 
teressant ist hier vor allem, dass die fravusPs der kavi's gegen 
die sästar's, die fravasi des Keresäspa gegen die gada's, um Hilfe 
angerufen werden, also jeweils gegen diejenigen Kategorien, die 
den betreffenden Schutzheiligen am nächsten standen. (Keres- 
äspa dürfte, wie wir auch aus anderen Stellen sehen werden, -zu 
den gada?% dieselbe Stellung wie Frarjrasyan zu den mairya'sf 
eingenommen haben.) 

Wenn uns die Erkenntnis von der Übertragung der Indra- 
Attribute auf Mithra wertvollste Aufschlüsse über die altirani- 


1 vgl oben S. 116 ff. zu Yt. 14. 
* Verf. a. a. 0. S. 87. 

3 Nyberg S. 286 ff. 

4 vgl. oben S. 110 f. 

• 5 Verf. Der ansehe Männerbund S. 87 ff. 
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sehen Kultverhältnisse zu geben scheint, so lässt sie uns doch 
in ein. -m Punkte vollkommen im Stich: als Drachentöte r kommt 
Kita niemals vor. Gerade dieser Zug ist aber schliesslich ein 
Haupte harakteristikum Indras und wurde als solcher zum Thema 
der verschiedensten gelehrten Erörterungen. 

Hundertmal trifft ja Indra das Ungeheuer (ahi, vrtra, däsa 
usw.) mit seinem vajra, aber niemals benutzt Mithra seinen vazra 
um di<> doch keineswegs seltenen azi's oder andere daevische 
Geschöpfe zu vernichten. 1 Im Mihr Yast wird überhaupt kein 
Drachi.-nkampf erwähnt, 3 dagegen bringen die Karde V, IX, XI 
und XXIV ausführliche Schilderungen von Kämpfen des Kriegs- 
gottes mit Gegnern, die offensichtlich dem Menschengeschlecht 
zugehören. — Als Roth in seinem Aufsatz über Indra und 
Thraeiaona einen der ersten Versuche 'zur Vergleich«^ der 
awestischen mit der vedischen Mythologie unternahm, erblickte 
er eim-n Hauptunterschied zwischen diesen beiden Überlieferungs- 
gebiei.* darin, dass die iranische Sage früh der euhemeristischen 
Ümdeutung unterliegt, während sich im Rigveda dagegen die 
mythischen Vorstellungen viel deutlicher bewahren. 3 Man könnte 
versucht sein, diesen Erklärungsgrund auch im hier vorliegenden 
Falle anzuführen. Dadurch aber würden wir gerade erst recht 
vor die Frage gestellt werden, warum denn wohl im Awesta einer- 
srils mehrere D rachenkämpfe — von eindeutig mythischem Ge- 
,„;iii<- vorkommen, und andrerseits diese niemals dem Mithra 

/.im'iv-'-hrii'lis'ii werden. 

li..iit-i-ki<> Spulen von Mithnis Kigonschaft als Drachentäter 
|;,.ss«-n *i.-li ;il.er vi.-ll.-i.-lil <l.»rh niiNiml.m. Yt. 10,34^-38 erobern 


der I) 

direkt 
Wb l:-J 

2 

sind? 
Mythe 

Probl< 
daeva 
In dei 
gegen 
genau 


l.ie liMimrkiinu' |:.-,,u-.,1>t- IJ.- >:* S. \3» N. 2 m Y. MO (wo Haoma 

rachentötiT isi. vix.li- irli iilii-rliiuiyt nicht; vadar- kann ja nicht 

mit vttjni y.ii>:iiii[ii.-iiliiiii'-"-n. diijf«B«o hat fechon längst Bartholomae 
15 auf die wicliiijn- l'anli.'h- l!V IV, 22,9 (Indra hymnus) hingewiesen. 
1 He Frage Sie&kns am «■«-■■ SS '->7, 134 »ob darunter nicht drachenartige 

Anra. mainyu selhsi. «Ii<- h.tighändige Busyasta?» (Drachenkampfe, 
logische Bibliothek !. -ir.. X. 4) zeigt gerade, wie tief verfehlt seine 
•mstellung ist. Wiwlc-r iJi.- genannten noch die folgenden mamyava 

und varenya drvaufa Min nun zu dieser Kategorie gezählt werden. 
• späteren Tradition führt <l»r im Varena geborene Fretön seinen vazr 

die »rnazanischen» dev*. nicht aber gegen die so oft neben ihnen 
uten varznya drvanta. Vgl. oben zu Yt. 15.8 S, 52. 
Roth ZDMG 2, 216 ff. 


nacheinander Mithra, Tb.raeta.ona und Keresäspa das dem Yim.i 
entwichene x v aranah. Die Interpretation dieser Stelle bietet ge- 
wiss ganz erhebliche Schwierigkeiten. 1 Bemerkenswert aber ist 
wohl von vornherein, dass der Gott Mithra hier unmittelbar neben 
den beiden grossen Draehentötern in Erscheinung tritt. Dass die 
altiranische Mythenwelt keinen grundsätzlichen Unterschied zwi- 
schen Göttern und Heroen kennt, hat unlängst Nyberg S. 19 
Benveniste-Renou's willkürlichen Unterscheidungen 2 entgegenhal- 
ten müssen. 

Derselbe Gesichtspunkt muss aber auch für die Interpretation 
einer manichäischen Stelle gelten, in der vielleicht Mihr als 
Drachentöter erwähnt -wird. Hier könnte sich eine Spur ausser- 
awestischer volkstümlicher Tradition erhalten haben. Im kosmo- 
gonischen Text T III 260 schickt Mihr Yazd als Spiritus vivens 
einen yazd-e-taskirb gegen den Drachen Mazan. Dieser besiegt 
den Drachen und wird dann als Weltherrscher visbed genannt." 
Benvenistes Kommentar zu dieser Stelle ist mehr als eigentümlich. 
Nachdem er klar aufgezeigt hat, dass Verethraghna im sakischen, 
choraz.misch.en und sogdischen Sprachgebiet unter dialektalen 
Formen bekannt und sein Kultus folglich dort einheimisch und 
altererbt ist, vergleicht er das sogdische Vasayne als Name fin- 
den manichäischen Drachenbekämpfer mit den zitierten persischen 
Namen und sehliesst daraus: »La tentation de trouver en sogdien 
im Souvenir de quelque prefcendu mythe aryen, si meme les 
remarques precedentes ne lui ötaient pas d'avance toute justi- 
fication, tomberait devant la personnification pehlevie du dieu: 
on ne comprendrait pas que, si pifes de la Sogdiane, dans le 
Turkestan oriental, oü le souvenir de Vr#rayna demeurait 
egalement vivace, ce dernier n'eüt pas ete choisi aussi par les 
Manicheens de Iangue pehlevie pour incarner le vainqueur du 
demon.» 4 Im Gegenteil. Man versteht es sogar sehr gut. Mani 
hat seine Terminologie nach den Umständen adaptiert. Die 
dominierende Rolle des Spiritus vivens konnte natürlich nur ein 
Gott spielen, der in der Mitte des dritten Jahrhunderts der Herr 
Schafts- und Königsgott im Eränsahr war — und das war Mihr 


1 Vgl. zuletzt Ohristensen, Le premier nomine II, 51 ff. 

2 Benveniste-Renou SS. 169, 190. 

3 Andreas-HeDning, Mitteliranische Manichaica I, 182 f. 

4 Benveniste-Renou 85 f. 
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(wie vielleicht OUayno unter den Salca's). hi sogdischem Gebiet 
bekommt Mise die nicht so hervortretende- Stellung des Legatus 
tertius. 1 Mani gehörte übrigens durch seine Mutter der arsakidi- 
schen Herrscherfamilie an, in welcher mit Mihr zusammengesetzte 
Namen ja sehr gebräuchlich waren, und sein Auftreten war wahr- 
scheinlich mit gewissen politischen Aspirationen in Iran verknüpft. 2 
Aber der Dynastiewechsel in Iran schenkte d<vm Zoroastrismus 
neue Kraft — und dieser gewinnt den endgültigen Sieg unter 
dem ersten der sassanidiaehon Rünige. dh> den Namen Bahrain 

trafen. 

1);ik ist :il«-r sicher Urin Zufall. In dem von zoroastrischem 
Faiiiiii^ums iM-srclicu Schürte hm über den Begründer der Dyna- 
stie :: wird ;nilT;illrmlenvciso Mihi kein einziges Mal, Bahräm. 
aber unzählige Mal« genannt, und im grossen und ganzen hat 
Coyajee Recht, wenn er gerade darin einen der wichtigsten Be- 
weise für einen kultischen Umschwung sieht: »The position of 
the leading Yazata was taken by Bahräm in fche Sassanide epoch — 
just as that role was filled by Mithra under the earlier dynastyV 
Bahräm hatte in dieser Spätzeit irgendwie eine engere Ver- 
knüpfung mit dem orthodoxen. Zoroastrismus gewonnen. Ein 
anderes Indizium hierfür sehe ich in seiner in einer späteren 
Tradition erwähnten Erhebung zum Range eines Amsaspand. 3 
Aber zur Zeit Manis hatte Mithra sicherlich sowohl in der Politik 
wie für Mani persönlich eine grosse Geltung. Wer nun eigentlich 
in unserem kosmopmischen Text von Mihr Yazd ausgesandfc wird, 
ist natu Hieb schwer zu w14rr.11: yazä-r-taskirb, »der vielgestaltige 


1 Mittolir. Mau. I. 1H». N. -I. 

2 Vgl. Nyborg, /nitsrlirin l'üv ilii- n nutest. Wiss. Bd 34 (1935). tf. 91. 

3 Kärnämalc-i-Aria..c.i('-j': ii-h wisnlis demnächst die Datierung und den 
Charakter dieser geschirlii1irl»i; Novelle behandeln. Sie dürfte ans dem 
Ende des 4:t.en Jahrli. sUuiim<:u. Unter allen Umständen spiegelt sie das 
Bild einer Zeit ab, in der 'U-r Zoroastrismus sich durchgesetzt hatte, in der 
aber augenscheinlich Bahrain die höchste Gottheit unter Ohrmizd war. 

4 J.'c. Coyajee, Culta u\ui legende of ancient Iran and China (Bombay 
1936) S. 281. Veif. unt eist reicht, wie die Brüder der Frau Artaxsers, d. h. 
die Söhne des gestürzten Arsukiden, den Usurpator als mi&r-druj bezeich- 
nen, was eine sehr prägnante Bedeutung haben dürfte. Ebenda S. 277 einige 
interessante Gründe dafür, das* die investierende Gottheit auf dem Relief 
von Täq-i-Bustän als Bahräm zu deuten sei. 

3 Riväyat in Cod. Zend Monac. 55, S. 183. 
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Gott» kann sowohl Zurvä-n als Verethraghna bedeuten, 1 viaün) 
dagegen kann sich entweder auf Haoma als Draehentöter be- 
ziehen, oder die Hypostase eines bekann len Mithra-Bpithets sein. 
Benveniste fährt jedoch fort-: »Que dans l'adaptation du mythe 
manicheen aux croyances locales, Ton ait prefere recourir au 
Vishe<$ (epithete avestique de Mithra et de Haoma) et lui doavner 
pour adversaire le monstre Dahäka (nssocie ä la notion du 
mazanya daiva), cela prouve bien que A'rflrayna ne passait pas 
pour le vainqueur d'un monstre defini: dans la conscience des 
Iraniens de langue pehlevie, le parallele le plus exaet de la lutte 
d' Adamas etait alors le combat de Thraelaona contre Azi Dahäka. 
Chez les Sogdiens, l'identification d'Adamas ä Vasayn provient 
de leur commun caractere guerrier ei victorieux.» 2 Hierüber 
wissen wir nichts, und man kann natürlich aus diesem Grunde 
dem speziell sogdischen Vasayn die Draclientötung absprechen — 
wobei freilich die Koinzidenz mit dem maniehäischen Drachen- 
töter äusserst eigentümlich aussieht/' Sobald es sich aber darum 
handelt, auch dem armenischen Yahagn jede Beziehung zu dem 
Drachen abzusprechen, muss Benveniste glattweg auf alles ver- 
ziehten, was Methode und Logik heissi: wenn es bei anderen 
Fragen galt, alle denkbaren ausseraw es iischen Belege zur Ver- 
vollständigung des Bildes heranzuziehen, so dürfen in diesem 
Falle plötzlich nur die aw estischen Texte befragt werden, — und 
sie sagen uns, dass »Les dieux iraniens u'ont pas d'enfance. 11s 
naissent, mais ne grandissent pas; des li-ur venue au monde, ils 
possedent leur stature et leurs attributs definitifs.» 4 Es spielt für 
Benveniste keine Rolle, dass der vedisclm Indra ebenso gut wie 
die »kleinasiatischen» Gottheiten seine Jugendtaten hat- (RV 
IV, 18), dass vielleicht direkte Beziehungen zwischen Vahagn- 
und Indra-Mythus bestehen. 5 In beiden Fällen muss man mit einem 


1 Über ihre Beziehungen Nyberg S. 382 ff. 

2 Benvenist e-Renou 86. 

3 Dazu hat auf einem anderen Dialektgebh-r, dem NW-persisclien, die 
Überlieferung auch einen anderen Drachen tüte mamen in dialektaler Form 
bewahrt: vgl. über Thraetaona-Fretön Schaed-T AbhGGW III, 10, 22 ff., 
Verf. Der arische Männerbund, 104. 

4 Benveniste-Renou 76. 

5 So Dumezii RBIR t. 117 1938, S. 152 iL, der Vahagns Geburt bei Moses 
von Chorene mit Indras Geburt im Mahäbh. V. 9, 2 vergleicht. Schon Gtiiitcri. 
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iranis^ien Bindeglied rechnen, und vor allem vergisst- er voll- 
koimm-n, dass die awestischen Texte schliesslich der Kanon einer 
speziellen iranischen Religion sind, und obendrein in der exklusiv- 
st™ und intolerantesten Epoche ihrer Geschichte zusammen- 
gestellt. 1 

Schon unsere manichäische Stelle zeigt, wie wenig der awesti- 
sche Buchstabenglaube hilft. Denn die Beschreibung des zu 
bekämpfenden Ungeheuers zeigt auffallende Übereinstimmungen 
mit d'-i: früher zitierten Beschreibung von äz-i-sruvar. Ich stelle 
die Texte nebeneinander: 


evak flz-i-sruvar ke-s andar 
gehän hän-i-simakemhä räs- 

däfih räs-vemah-bitärih u asp-u 
mart-opanh kart. 


mazan ev duseihr appar ud sah- 
men acis büd az daryäb be 
iskravist us nivist andar saht 
renäh kunän. 

T III 260 bl R I 10— 15. s 


Damit ist natürlich durchaus nicht gesagt, dass der Draehen- 
kämpiiir hier Keresaspa sei. Es lag mir zunächst nur daran, Ben- 
venist« -'s Ansicht, dass hier nur Fretön gegen Azdahäk kämpfen 
könne, zu widerlegen und zu zeigen, wie viele Drachenkämpfer 
— einschliesslich Mithras — in Wirklichkeit in Frage kommen 
können. Wir werden vor allem die ganz nahen Beziehungen 
zwischen der Thraetaona- und der Keresäspa-Sage ausführlich 
behan-lcln müssen. Und es kann schon jetzt die Frage aufgeworfen 
werden, oh nicht vielleicht die Beziehungen zwischen Vayu- 
kultiii* und Manichäismus uns hier am besten den Weg zu 
einer stichhaltigen Erklärung zu weisen vermögen. 

Der arische Weltkönig, S. 200 N. 1 lütttc dies armenische Mythologem mit 
der versehen Auffassung von der {JcsUtirt des femrhaari<ren Agni aus Wasser 
und Pf/amen verglichen, Die IJ^e bei Bergaigne, La religion vedique 
I. 17 H.. Oldenberg, Die Religion des Veda 113 mit N. 4. 

1 Von der ersten bis zur leisten Zeile gibt es keine reügicnsgescliicht- 
lichc These in Benveniste-Rcnoifs Euch, die stichhaltig ist. Was das rein 
Sprachliche betrifft, so steht die Behauptung, vrtra sei in Indien sekundär 
als Dmchenname aus vfttahan ausgelöst, mit gebührender Kürze schon bei 
Spiegel- Bramsche Altertumskunde II, 100. 

* vgl.: andar geftän : andar sahr; räsdärlh : appar-, sünakenihä geht auf 
aw, sitna zurück, was in der Pelüevi-übersetzung sahmagön heisst und somit 
sahmen entspricht. 


Es bleibt jedenfalls eigentümlich, dass so viele Züge linlr:i.- 
sich beim iranischen Mithra wiederfinden, seine Haupttat aber, 
die Drachentötung, im Awesta gar nicht direkt erwähnt wird 
und nur unsichere Spuren in der Überlieferung hinterlassen hat. 
Dennoch dürften schon im eng begrenzten Rahmen dieser Unter- 
suchung sich mancherlei Beiträge zur Klärung der Zusammen- 
hänge erbringen lassen. Wir haben die Tatsache genau ins Auge 
zu fassen, dass die heilige Schrift der Zoroastrier die Drachen- 
tötimg augenscheinlich keinem Gott zuschreiben will, dafür aber 
von mehreren National-Aekfere als Drachen tötern berichtet. Im 
Iligveda ist dagegen die Drachentötung die immer wieder beschrie- 
bene Haupthandlung des Gottes, auf die sich viele seiner Beiwör- 
ter und Attribute beziehen. War somit die Drachentötung ein 
stark religiös betonter Akt, so bedeutet sie doch vielleicht etwas, 
was gewisse Religionen, wie grosse Konzessionen sie auch in 
Bezug auf andere Aspekte der Mythologie machten, für ihre 
Götter ablehnen mussten, und höchstens in der Form der euheme- 
ristischen Sagengeschichte oder als Unterhaltungsstoff im Märchen 
dulden konnten. 

Um zu einer restlosen Klärung dieses Problems zu gelangen, 
müsste man alle mdoiranisehen und damit verwandten Drachen- 
tötersagen sowie die Stiertötung im Mithriazismus behandeln. Das 
aber kann im Rahmen dieses Kommentars unmöglich geschehen. 
Wir werden zunächst das Notwendigste über die Beziehungen 
zwischen Thraetaona und Keresaspa zu sagen versuchen, und 
dann im folgenden Kapitel einige grundsätzliche Fragen des 
ungeheuren Problemkomplexes behandeln, insoweit sie mit mdo- 
iranischen Materialien zu beleuchten sind. Zunächst aber wollen 
wir die gewonnenen Resultate der Interpretation unseres Textes 
dienstbar machen. 

Zu masyö gaSö § 80 ist zu bemerken, dass gada nur hin- 
attributiv, sonst immer nur substantivisch verwendet wird. Wir 
begegnen diesem Begriff stets in Aufzählungen, die meist noch 
deutlicher als es hier der Fall ist zeigen, dass wir es mit einem 
prägnanten sakralen Begriff und nicht etwa mit irgend einem 
beliebigen Wort für »Eäuber» zu tun haben, gada gehört der- 
selben Sphäre wie karasa und mairya an. Diese drei Ausdrücke 
dürften sich nur durch gewisse Unterschiede in der Kultsprache 
— oder durch den Sprachgebrauch verschiedener Gemeinden? — 
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von einander abheben. Es handelt sich hier also nur um drei 
verschiedene — im einzelnen uns heute nicht mehr greifbare — 
Nuancierungen ein und desselben Begriffs. 

^eben karasa steht gabäti N. 26, karasa, gaSöü, daevl handra- 
manä folgen aufeinander N. 53, wie karasa, gaöötüt, daevl hcrndra- 
manäYt. 11,6. Ausser an diesen Stellen kommt das einfache 
karasa nur an der viel diskutierten Stelle Yt. 19, 77 vor, wo es 
entweder als ein Fehler für Karasavazdah oder als synonymer 
Begriff neben mairya steht. 1 Ähnlich scheinen auch, wie wir 
noch sehen werden, gada und mairya im Yasna 9 als Synonyma 
aufeinander zu folgen. Widengren S. 339 leitet die Bedeutung 
»Geheimbündler» vor allem von der Verwendung des Namens 
Karasäni Y. 9, 24 ab: Karasäni bedeute etwa der kdrasa-Rtm- 
delnde, 3 und Haoma werde hier ab der Feind dieses Vertreters 
eines andersgearteten, ekstatischen Haomakultus dargestellt. Aber 
der ganze Kontext des Yasna 9 schildert überhaupt Haoma als 
Gegner der mairya% und der gaSa'a sowie vieler anderer Feinde 
des rechten Glaubens. § 18 wird der azi srvara gegen den der 
Haomaverehrer Keresäspa kämpft, als mairya bezeichnet, § 18 
bringt als den Schluss eines Abschnittes die Verfluchung der 
kaoyqm süürqm karafnamca mairyanqmca bizangranqm. § 21 
wird Haoma gegen täyü-gaöa-vahrka angerufen. § 24 wird Kara- 
säni genannt, §§ 30—32 wird eine neue Reihe von feindlichen 
(!^clii'>|>IV-n dargestellt: azi zairita, gada xrvisyant, masya drvant 
süxlar:' <fs,»naoya, jaltika. Diese Fünferreihe, die auch im Aog. 
erschein l. und diu wir überhaupt als das Charakteristikum der 
KerosnspalogiMidd wieder rhu im wen Um, sei hier besonders notiert. 
Schliesslich 'wird Y. M. H - im Hymnus an die "Wasser — eine 
Reihe von foincIHrlii-n Wesen erwähnt, in der vier der hier ge- 


1 Vgl. unten Exkurs Ml. 
- Vgl. aber jetat die Ktyiiinliijjit! oben S. 83 f. 

3 Nyberg S. 190 sieht in Y. 32, 10 eine direkte Anspielung auf den 
Haomakultus. Dies wird woüor durch gewisse terminologische Beziehungen 
bestätigt: wenn die Gätbästelle yaiä vadar» vöizdat asäune hat, so wird 
darauf angespielt mit den Worten Y. -9,31: 
paüi masyehe dr(u)vatö 

sästars aim.vöizdayantö (so nach dem Metrum zu korrigieren) 
hamara&äm kshrpzm asaune (näsamnöi verdeutlichende Glosse) 
haoma zäire väiar» jaiöi 


135 

nannten wiederkehren: täyü, hazayha, g.a*a, asavaja, yvlru,,«. 
nasuspä, sparazvant, aräitivant, 1 asamaoya «nasava, masya ihm 

sästar. 

Die sozialreligiöse Bedeutung von karasa und damit aueh die 
des ihm eng begriffsverwandten gada wird noch durch zwei 
weitere Umstände, durch seine Verwendung- bei der Bildung von 
Personennamen und durch sein Vorkommen im Bahman Yast, 

bekräftigt. 

Von dem schon behandelten Keresani abgesehen, gehören ja 
Keresäspa und Keresavazdah, der Bruder des FrarjTasyan, au dem- 
selben ostiranischen Kulturkreis, ebenso wohl auch der sonst nicht 
näher bekannte Keresaoxsan (Yt. 13, 101). Wenn aber, die hier 
vermutete Bedeutung von karasa richtig ist. dann kann man zwar 
die Lokalisierung der betreffenden Namen verstehen, schwerlich 
aber die traditionelle Übersetzung von Keresäspa »dessen Pferde 
mager» und von Keresaoxsan »dessen Kinder mager sind» damit 
in Einklang bringen. Diese Übersetzung slützt sich auf ai. krsa, 
ist aber schon an und für sich semantisch unbefriedigend. Es ist 
ja schliesslich kein Vorteil, magere Binder zu haben! Müssen wir 
nun für dieses Dialektgebiet zwei verschiedene karasa annehmen, 
oder ist das eine Wort ein durch religiöse Bewegungen eingebür- 
gertes Lehnwort? Wenn Keresani »der /f,>ra$^Handemde» sein 
kann, so kann bei Keresavazdah, einem deutlichen Antonym zu 
Asavazdah, eine derartige Deutung noch sicherer erfolgen. Denn 
karasa, gada und mairya sind ja die individuellen Exponenten 
derjenigen Lebens- und Kultform, die schon in den Gätha's 
als aesma dem asa gegenübergestellt wird. Keresavazdah ist 
somit etwa »der karasa-Uiter»? und als solcher der Eigen- 
name (oder Titel?) des Bruders von Frarjiüsyan, dem mairya par 
excellence. 

Bei ai. marya aber haben wir schon gesehen, dass »die Be- 
deutung mas)(femina die wesentliche ist, die Beziehung auf Mense.h 
oder Tier eine ganz zufällige . . .».' Wenn wir nun im Air. tsim-ii 


i natürlich nicht »Knicker. Geizhals» — wie Bartholomae nn-im 
sondern Dämoneiiname wie aräti im RV. Y. 60- 5 werden täiti uml »rmh 
genau so einander gegenübergestellt wie die entsprechenden \\nri.-r im 
Vedi sehen, 

2 vgl. ved. vedhas »Ordner, Fürsorger» usw. 

3 Verf., Der arische Männerbund S. 22. 
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synonymen, aber mehr adjektivisch gebrauchten Begriff treffen, 
so finden wir in einer Bedeutungsansetzung wie etwa »wild, stür- 
misch- kräftig» den gemeinsamen und natürlichen Ausgangspunkt 
für die Erklärung der erwähnten, scheinbar nicht so leicht ein- 
heitlich au erklärenden Komposita. 

AI* das abschliessende Glied dieser Beweisführung sei schliess- 
lich eine Ableitung von demselben Stamm verzeichnet, die im 
Bahman Yast vorkommt G. Widengren (S. 342 ff.) benutzt zur 
Abrundung des Bildes, das er von den kulti schon (Segensätzen im 
alten Iran entwirft, mit Recht die oft als späte Erzeugnisse ver- 
Hchmiilitcn Angaben d<:s lt;ilmi;i-ii Yast, besonders weil in ihm 
melirf.'ich höchst konkrete Zü^c hervortreten, die sich ja sonst in 
den imcstisclnüi IVxlt'ii nicht gerade im Übermass zu finden 
[»flogen. Vor allem durch den oft verwendeten Ausdruck kesm- 
toxmakän werden jene Gestalten deutlich in die Kategorie der 
Manne rbund-Organisationen eingereiht. In diesem wichtigen Punkte 
hat aber ein toller Einfall Neryosangs der modernen Wissenschaft 
den TÄ'ug zum Verständnis eines wichtigen altiranischen Terminus 
versperrt. Die mit Set- zusammengesetzten Eigennamen sind im Mp. 
selten und altertümlich. Es ist darum schon interessant, dass wir 
in diesem Zusammenhang auf das Adjektiv setasplk stossen. 1 Im 
Bahman Yast (III, 3, 5 und 8) kommt aber dieses Epithet in einer 
Verbindung setäspik-i-k\sy'kyh vor. Das letztere Wort steht 
ausserdem noch einmal II, 19 als Beiname zu einem Sikandgar('?). 2 
Hier hüben wir es mit dem Gegner eines »askänischen» (arsakidi- 
schen) Königs zu tun, während es sich an den vorher genannten 
Stellen nach unserem Text um Türken und Byzantiner handelt, 
die hier in den traditionellen Farben der Feinde des zoroastrischen 
Glaubens geschildert sind. Nun i.st aber das rätselhafte klsy'kyh 
identisch mit der Pehlcviiihnrsntziing von sowohl kdrasa als Kere- 
säni. Wir haben soeben guseix'n, dass zwischen den beiden letzten 
Wörtern tatsächlich ein Zusammenhang besteht, und wenn die 
Pehlevitradition im Bahman Yast ebensogut unterrichtet ist wie 
im Aogemadaecä, so haben wir allen Anlass, dieser weiteren 
Übereinstimmung Beachtung zu schenken. Anstatt aber die 
Möglichkeiten dieser Interpretation zu verfolgen, gerieten Darme- 


steter und West 1 auf Neryosungs Deutung tarsäka-dlni »Christ» 
für Keresäni, und verknüpften dioson Einfall mit der Erwähnung 
der »Byzantiner» im Bahman Y.-isi (111,3,5,8), was für die all- 
gemeine Auffassung vom Aller und Wert dieses Textes unheil- 
volle Folgen gehabt hat. 

Wir müssen in erste: r Linie; die Fingerzeige berücksichtigen, 
die die Pehlevitradition uns gibt. Es erweist sich dann, dass 
die Pehlevi-Zeichen klsy'kyh eine Lesung kirsyäkth (bezw. kri- 
syäklh) ergeben. Dieses Wort ist eine unmittelbare mittelpersi- 
sche Fortsetzung vom air- *kdr9$yäka mit der gewöhnlichen 
Abstrakt- oder Kollektivableitung. Und *kardsyäka verhält sich 
zu kwdsa in ganz analoger Weise wie aw. masyäka zu masa, 
mürata. Wir werden im nächsten Kapitel die -äka und -Ika- 
Bildungen näher behandeln, feststellen, dass sie sich alle auf eine 
bestimmte semantische Kategorie beziehen, und dann auch die 
allgemeinen ethnologischen Gesichtspunkte geltend machen, die 
sich für die Interpretation der betreffenden Wörter ergeben. Was 
wir hier zunächst klarlegen wollten, ist lediglich die unmittelbar 
aus den Texten sich ergebende Notwendigkeit einer sakralen 
Deutung der »Räuber»-Terminologie im Aogcmadaecä und im 
Awesta. 

Diese sakrale »Räuber»-Terminologie hat nun einerseits sehr 
interessante Entsprechungen im Kigveda, andrerseits wird sie in 
der Äaeßö-Epithese des nächsten Paragraphen (§ 81) fortgesetzt. 

Es gibt im Kigveda zwar keine verbale Entsprechung, aber die 
doppeldeutige Einstellung zu einer gewissen Art Räuber, den pari- 
panthtn'Sy ist das Analogen. 

Einerseits wird der Gott Püsan gegen sie angerufen: 


yö nah pusann aghö vfko 
duhseva ädidesati 

dpa sma tvdm patho jahi 
dpa tydm paripanthimm 

muswänam hurascitam ~ 

dürdm ddhi sruter aja. 


1 liahman Yast III, 3,5,8,21. 

s Vermutungen bei West SBE V, 200, N. 1. 


Den bösen Wolf, o Püsan, 

den unheilsbringenden, der auf 

uns lauert, 
jage ihn weg vom Wegel 
Diesen Wegelagerer, 
diesen Dieb, den auf Schlimmes 

sinnenden, 
treib' ihn weit vom Wege fortl 

BV I, 42, 2—3. 


1 SBE V, 200, N. 1. 
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Die Zusammenstellung Wolf-Wegelagerer-Dieb kennen wir ja 
schon aus dem Awesta, Y. 9,21; tüyü-gaöa-v&hrka; und das 
Epithet des muslvan ist zudem hurasät, dessen erstes Komposi- 
tionsglied sprachlich dem Stamm zbar- entspricht, der im Awesta 
prägnant für »daevische» Wesen verwendet wird. Schon Y. 2,29 
finden wir das Bornen zbamöa, und Yt. 19, 42 wird ein sonst un- 
bekannter Gegner Keresäspas, Arezo.samana, als zbaramna ge- 
schildert. Diese Beziehungen werden noch gnw idvtiger erscheinen, 
sobald wir das Gemeinsame aller Kcrosäspa- Abschnitte kennen 
lernen und sehen weiden, das* an dir SMlo «los Bären Aog. § 79 
auch der Wolf treten kann. 

Im iv in profanen Sinn kann derselbe Begriff in dem Hoch- 
Äcutslivniiins UV X, S"> verwendet so in: 


nid viäan pariparältwo 

yd äsidanti ddmpati 

sugebhir durgdrn dtltäm 
dpa dräntv drätayah. 


Nicht mögen die Wegelagerer, 

die da lauern, das Ehepaar fin- 
den. 

Mögen die zwei auf guten Wegen 
dem Unglück entkommen 

und die Dämonen(?) davon- 
laufen 1 

RV X, 85, 32. 

aräti kann auch hier der schon erwähnte gemeinarisehe Dämonen- 
name sein. ; , 
Andrerseits wird Indra selbst (vielleicht auch seine Marutsj. 
;üs ilcr grosso »Wegelagerer» gefeiert: 

bhürtkarwaiic rrxublulya vfsne Dem tätlichen, männlichen Bul- 
len 
satyäsusmäya Mmarutira *«- «lern wahrhaft stürmischen, mögen 
mam * wir das Soma-Opfer bringen- 

de ädftyä paripartttanr htm der, auflauernd wie ein starker 

Wegelagerer, 
äyaiva-no vibkäjann M rr<(«h. das Eigentum des Unfrommen 

verteilend weggeht. 

KV I, 103, 6. 

Man vergleiche damit, das« die marya's wilde stürmische Leute 
sind, dass aber auch Indra als der grosse marya gefeiert wird. 1 — 
* Verf. Der arische Manne rlnmd, Kap. II. Indra als marya RV I. 173 v 2 
und III, 31, 7. 
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Ich bin nicht ganz sicher, dass .his in den Maruthymnen I, 64, 1 i 
m der Form äpathyah und V. r^. In in der Vorm üpathayah vor- 
kommende Beiwort zu diese. <:<.til..-iten mit paripanthin synonym 
ist. Im Hymnus V, 52 isf <■> immerhin bemerkenswert, dass 
unmittelbar nach dem rnv-ihnini V.-rs dir Ma.rut's V. 11 mit 
Pärövata's verglichen wn-drn und dass es dann heisst: te me ke 
ein nä täydva Ümä äsuu <hsi Irhr. Lli«i- werden sie doch irgend- 
wie gegen den Venbirlil verteidigt, tüyux d.h. »Diebe» zu sein. 
§ 81 steht vyäzdä als Beiwort zu Äögnö, der Schar von gada% 
in ungefähr derselben Bedeutung wie paripanthin. Bartholomae 
erklärt es ohne Zweifel richtig aus einer C rundform *uiäzd(h)a 
zu a-i. sada-, »ida- mit Präfix ä und vergleicht für die Bedeutung 
die eben zitierte Stelle RV X, 85, 32. 1 Dagegen glaube ich nicht, 
dass der Päzendist mit seinem val-grift-draos eine Übersetzung 
von vyäzdaya geben wollte. 2 Das Wort muss ihm gänzlich 
unbegreiflich geblieben sein — es hat ja keine mittelpersische 
Fortsetzung, und wir haben ja gesehen, wie die Kommenta- 
toren das Schriftbild irgend einer Fehle vi-Paraphrase in komischer 
Weise missverstanden haben. *ul-grift-draf* im Pehlevitext war 
sicher eine Glosse zu caxrömand, und dieser Umstand zeigt noch- 
einmal den Wert des nicht mehr existierenden PehlevitexteS- Denn 
wenn die obigen Ausführungen richtig sind, s<> haben wir in dem hier 
gemeinten »Rad» nicht das »Feldzeichen» irgend eines »Räuber- 
volkes*, wie ffyberg S. 321 meint, sondern ein weit bedeutungs- 
volleres religiöses Symbol zu erblicken. Schon die Verknüpfung 
mit dem Landesnamen Caxra V, 1,16 (Nyl.org ibid.) spricht für 
eine solche Annahme, da wir ja im vorigen Kapitel eine Reihe 
von Beziehungen zwischen dem Wortschatz des Vayu-Yastes und 
dem des ersten Kapitels von Vendidad in Bezug auf eine ganz 
besondere religiöse Terminologie haben aufweisen können. Und 
in diesem Kapitel zeigte es sich, dass drafto ein wichtiges Ver- 
bindungsglied zwischen den Keresäspa-Texten und dem Vjiyu- 
verehrenden Balch darstellte. Wenn mehrere ostiranischc Orls 
namen von draßa als religiösem Symbol gebildet sind, 3 dann isi 
es ja nur natürlich, dass wir auch solche finden, die auf furm 


1 IF 10, 1 f. 

- So Barthoiomae a. a» 0. 

s Verf. Der arische Männerbund S. 66. 
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zurüekgi'licn. Können wir nun direkte Beziehungen zwischen 
diesen beiden Zeichen aufzeigen, die wirklich das Vorhandensein 
einer guten Tradition beim Pehlevikommeutator bestätigen? 

Fr. speckt vermutete unlängst für aw, z aini.ra$o, die Be- 
deutung »Sonnenrad». 1 Diese zunächst kühn erscheinende Hypo- 
these leistet aber wesentliche Hilfe bei der Erklärung gewisser 
awestischer Stellen, deren Interpretation wiederum jene rein 
sprachliche Vermutung bestätigt. Yt. 14, 48—53 und Yt. 8, 56—61 
sind zwei wörtlich identische Abschnitte, die heftige Polemik gegen 
fremde Kulte führen. Als ihre Anhänger werden der mairya-, die 
.fakikä, der asäva (S, 60, 14, 52) bezeichnet. Yt, 14, 54 — 56 folgt ein 
Angriff auf die Vyämbura's, die blutige Rinderopfer vorhaben, im 
Yt. 8 fehlt der entsprechende Abschnitt. Nach unserer Grund- 
auf fassung" der awestischen Religionsverhältnisse muss es sich 
hier um nesma -artige Kulte handeln, etwa von der gleichen Art, wie 
die im Born Yast bekämpften. Im ersten § steht eine Aufzählung' 
der Verheerungen, die die arischen Länder treffen, weil man nicht 
Tistrya Ixizw. Verethraghna gebührend verehren will. (S, 56, bezw. 
24, 48.) 

Diese »Verheerungen» sind nach Bartholomaes Deutungen: 
kaem »Feindesheer», vöiynä »Überschwemmung durch Feindes- 
heer, Einbruch», päma »Krätze», hapasti »Name einer infektiösen 
zu Kriegs zeiten auftretenden Krankheit», 2 haenya rafta »der dem 
Feindesheer gehörige Wagen», usgarapta draßa »das erhobene 
Banner». 

Die Interpretationen sind hier deutlich von der Grrundauf- 
fassung bestimmt, dass haenä in profanem Sinne »Feindesheer» 
bedeute - und darum mutzen wich auch die anderen Wörter in 
diesem Zusammenhang auf verschiedene Erscheinungen einer 
Kriegszeil beziehen. Es ist schon versucht worden, sowohl für 
kaenä als für draßa eine prägnanter bestimmte Bedeutung wahr- 
scheinlich zu machen. 3 Aber nicht nur diese früheren Unter- 


1 Specht bei Altheim-Tram mann, WuS XIX (1938) S, 23, N. 1. 

i Es ist ziemlich unbegreiflich, warum Wolf in seiner dem Air. Wb. 
sonst sklavisch folgenden Übersetzung in diesem Abschnitt zwei Abweich- 
ungen mai-lit: vöiynä heisst mir »Überschwemmung» und kapasti wird mit 
einem Fragezeichen abgefertigt. Dann wird freilich das Ganze unverständ- 
lich. 

3 Verf. Der arische MänncTbund, S. 60 ff- Widengren, S. 322 ff. 


suehungen, sondern schon der l'tnm.-ik Aufbau dieser Aufzählung 
bietet Anhaltspunkte für eine von der Bartholomae'schen ganz 
abweichenden Deutung. Schon in m-Iimt rborsetzung ahnt man, 
dass es sich hier um drei m^ /.ns.i in nirngehörende Be- 
griffspaare handelt. 

Bartholomae selbst sieht j;i in ro/yiia i-in Wnri, dass sich auf 
den Einbruch der kaenü Imzioht. Wenn a\w\ mihi und rtmfsa als 
konkrete Gegenstände nebeneinander stehen, *<> is.1 ••im- parallele 
Deutung der identischer weise gebildeten ha&nü und roiynn der 
nächste und einfachste Ausweg. 

Es ist natürlich xeinst-e WillküT, wenn Bartholomae (Wl>, 1428) 
die Bedeutung »Überschwemmung» als die ursprüngliche ansetzt. 
Sie ist nur an einer Stelle denkbar, Yt. 19, 67, und auch hier 
ziemlich gesucht. Der Zäm-Yast handelt zwar fast ausschliesslich 
von den Beziehungen des X v arsnah zu den grossen Seen im öst- 
lichen Iran, aber nur Karde VIII handelt wirklich von den Über- 
schwemmungen, durch die die drei Abflüsse des Sees Vourukasa 
gebildet werden (VV. 56, 59, 62). Hier kommt das Wort nicht 
vor. V. 67 dagegen heisst es, in einer Aufzählung der Flüsse, die 
in Kasaoya einmünden: 


avi t&m avi [han-]tacaiti 
avi t&m avi [han-]vazaiti 
Ms raevä x v ardnä (haetumä) 1 

spaetinis varamis sispimnö 
ni.kiydmnö paoiris vöiynä. 


in ihn ergiesst sich, 

in ihn mündet ein 

der prächtige glanzvolle Haetu- 

mant 
weissliche Wellen emportreibend 
viele vöiynä* s (veranlassend?). 


Hier kommt man am besten aus mit einer Bedeutung wie etwa 
»Wellenkämme, Wogengekräusel» o. dgl. Das würde gut zu der 
Grundbedeutung stimmen, die Benveniste in seiner Studie über 
Airyanem Vaefah 2 für den indoiranischen Stamm vaig- festgestellt 
hat: »(se) deplacer par un mouvement rapide, (se) projoter, 


1 fehlt im Texte. Durch drei kleinere Emendationen kann man ein 
»regelmässiges» Metrum erhalten. Aber hier wie anderswo sehn int die sprach- 
liche Form dadurch kaum besser zu werden, und ich bezweifle überhaupt, 
dass man die awestischen Texte: durch mechanische "VWxrrjicln »Mnondieren» 
kann, 

ä BSOS 7, 265 ff. 
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(s') epandre». 1 Hätte er nur die awesti sehen Belege ausführlicher 
behandelt und eine grössere Unabhängigkeit vom Wörterbuch 
Bartholomaes gehabt, so hätte er noch bessere Stützen für seine 
These gewinnen können. 

Das gilt sowohl für diese Stelle wie für Y. 68, 13. Hier stehen 
wiederum haenä und vöiynä nebeneinander. Es wird von den 
Mazdayasniem gesprochen 


yöi vüvjha^ra framainy einte 
vltara-azahyeheva paiti 
vltara-tbaesahyeheca pairi 
haenayäsca voiynäbyö 

aurvafraeibyasca parö tbisyan- 

tqm. 


die an ihrer Stätte bleiben, 
um zu überwinden die Kot, 
um zu überwinden die Drangsal, 
(um zu entkommen) den Scharen 

der haenä 
und den feindlichen Wider- 
sachern. 


Eine Bedeutung von vöiynä wie die hier vorgeschlagene passt 
auch an unseren zwei Yast-Stellen, wenn man sieh nicht von der 
unbedingten Notwendigkeit der Grundbedeutung »Überschwem- 
mung» gebunden fühlt. Für sie spricht weiter, dass naheliegende 
semasio logische Erwägungen einen schlagenden Parallelismus in 
der Bedeutung der betreffenden Wurzel sowie ihrer Ableitungen 
darlegen können. 

Bartholomae erklärte haenä als eine Bildung aus der Wurzel 
sei-, air. häy- »binden», also wohl Heer im Sinne von »Verband» 
o. dg]. Wenn wir aber anstatt dessen von der Wurzel sei- »ent- 
senden, werf cu» ansahen," so können wir aus dieser Wurzel im 
Air. einerseits die Kolloktivbildung haenä »entsandte, losstür- 
mende Schar» andrcrwdLs der Begriff haenä, der Yt. 5, 120 Wind, 
Regen, Wolken, Hagel und ähnliche von der Göttin Anähitä »ge- 
worfene» Gegenstände umi'asst, ableiten. Im Ai. findet sich $enä 
in der Bedeutung »Heer» und in der Bedeutung »Wurfwaffe», 
neben den Ableitungen säyaka, säyikä, prasiti in der letzteren 
Bedeutung. 2 Damit ist aber ungefähr die Bedeutungssphäre um- 


1 Benveniste a. a. 0. S. 267. — Das nach unserer Auffassung fast syno- 
nyme varami- ist auch von. einer Bewegung ausdrückenden Verbalwurzcl 
abgeleitet: Walde-Pokorny 1,298: 7. uel- »drehen, winden, wälzen». 

- Walde-Pokorny II, 459 unter 2. sei-. 

3 Walde-Pokomv ibid. 
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rissen, die Benveniste für die vn-sHürdoiieii Ableitungen von v«'<i 
feststellen wollte: vaeya ist WnlTniiininc, vaeya und vöiynä Be- 
zeichnungen für das Werten bc/.w. Sidi-srhnelL-verbreiten. 1 Nur 
hat er die ganz nahe bei ili-r lhmd beende und den Parallelismus 
vollständig machende Ziisjuiimriwu-lliinK von haenä und vöiynä als 
Kollektivbezeichnuniren ni«-1ii sremaeht. Sie gibt aber nicht nur 
eine etymologisch aimehmharo Erklärung aller in Betracht kom- 
menden Awestastellen, sondern fügt sich auch zu den prägnan- 
teren technischen Bedeutungen, die wir in diesen religiösen Texten 
für das synonyme haenä annehmen müssen. 

Y. 57, 14 (Srös-Yast) wünscht der SraoSa-Verehrer, dass i&yqä 
und vöiynä aus der Nähe des asa-frommen Mannes weggehen 
mögen. Der Kontext gibt keinen direkten Anlass zur näheren 
Präzisierung dieser Begriffe — geschweige denn dazu, vöiynä als 
»Überschwemmung» zu fassen, denn mil solchen Dingen hat 
Sraosa niemals zu tun. Dagegen kann man nicht umhin, darauf 
hinzuweisen, dass Sraosa, wie er in diesem Hymnus gesehiUlerl 
wird, immer mit bestimmten dämonischen Wesen zu kämpfen hat: 
V. 10 mit Aesma, V. 15 mit der »daevisehou Dnig», V. 17 mit ilcn 
mazanischen Daeva's usw. Und auch da.* Wort lihjcjah hat ja 
an den meisten Stellen im Awesta eine feste Beziehung zum Dämon 
Marsavan und lebt als solcher Terminus in der theologischen 
Sprache der Pehlevischriften weiter (vgl. oben S. 118 N. 4!). 

Die Pehleviübersetzung bietet hier ein Schriftbild, das von den 
Pehlevilettern nnnyk zusammengesetzt i^i. 2 Da aber der erste 
n-Strich auch zum vorhergehenden Wort (xeS) hören kann, dürfte 
hier eine reine Transskription des Awestn -Wortes, d.h. vöiy(n), 
beabsichtigt sein. Sonst tritt nämlich der prägnante und alter- 
tümliche Charakter des Wortes in Pehlevischrifttum rein äußer- 
lich dadurch hervor, dass das Wort niemals, wie haenä und 
idyefah, ins Mittelpersische übersetzt wird, sondern immer mil 
awestischen Lettern vöiyn bezw. vöiyan geschrieben wird. Wir 


1 Benveniste a. a. 0. S. 2fi7 mit mehreren Belegen. Vj;l, w.-iin- /.u Yt. 
15, 48 die Vayu-Epitheta vaezyarste, vaeBparstiA. 

2 Transskription des Buehstabenbestandes nach Nyhrr^. 'IVxti; aum 
mazdayasnischen Kalender, UUA, 1934, Program ± R. '). l»as Si-lniftbild ist 
ganz identisch in Ks f. 258 v. Z. 4. und Spiegel > AiikjüjiIiu <l«-s Awesta, II. 

r . a. 
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dürfen aas natürlich nicht durch den späteren theologischen 
Sprachgebrauch bei der Interpretation zu viel beeinflussen lassen. 
Andrerseits hat der Umstand, dass das Wort überhaupt nicht mehr 
verstanden war, wenigstens in gewissen den Awesta paraphrasie- 
renden Texten, uns wertvolles Material für das Verständnis der 
ursprünglichen Bedeutung aufbewahrt. 

In der Pehleviliteratur werden dreimal die vier Weltalter 
beschrieben, und das hier in Präge kommende Wort scheint bei 
der Beschreibung des vierten Weltalters besonders wichtig zu sein. 
Bahman Yast I, 5 und Denkart IX, 8, 5—7 (DkM 792, 10 ff.) sind 
ja bekannte und eindeutige Stellen. Nicht so deutlich ist- die weit 
ausführlichere und zum Teil schwerübersetzbare Schilderung 
Denkari Vll,« (DkM 657, 19 ff.), die wichtiges Material aus dem 
Spend N'ask bewahrt hat. 

In diesem umständlichen, von Wiederholungen erfüllten Ab- 
schnitt, kommt vöiynä zweimal in scheinbar ganz unvereinbaren 
Bedeutungen vor. Es handelt sich beidesmal um Heimsuchungen, 
die die Welt am Ende von Zaratustras Millennium treffen werden: 

eis hän gößend hahurc aglh u ave deh i döst dätdßar ct-$än ö 
liän i gannäk var afgane-nd ö dösax v . Hat ham-sän et anäklh paus 
kirnend täk he ö druvandih rasend pat ösmurisn apar ästend hän 
i dus s<tk i gul-uft i ahramök n hän i vattar gurg ?' purr-vöiydn 
pun-vaitarlh. DkM 659, 29—660, 5. 

»A11«'S, was sie sprechen, ist Boshaftigkeit, und wenn eine 
Gemeinil« oimm Richter hat, dann wirft sie diese (Leute) in den 
schlfichien rar, 1 in die Hölle-; aber (sonst) ist es so, dass sie immer 
Leiden zufügen, bis dass sin räncrz-Anliängei werden, durch die 
(Art voa) Anbetung (V) die, sie ausüben, sowohl der schlecht- 
geborene verworrene «.w-l'Yind wiu der böse Wolf, voll von vöiysn, 
voll von Schlechtigkeit.» 

Betrachten wir nun den Wolf wie den alc-Feind - als Vertreter 
der aes ma-art-igen Kulte im alten Iran, so könnte man für vöiynä 
eine Bedeutung in der Uichtung von aesma suchen: wenn wir 
soeben «-in Synonym zu haenä vermuteten, und hier das Wort als 


1 W.'.-st SBE 47, S. 97 übersetzt »precinet». Der Betriff gannäk var 

kommt meines Wissens nur hier und Aog. 28 vor. 
- Zusammenfassend Widen&ren S. 297 f.. 328 f. 
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einen prägnanteren Ausdruck für die »Schlechtigkeit» (valfttnh 
der Andersgläubigen finden, so würde man auch hier mit den zwei 
Bedeutungsnuancen »stürmisches Auftreten» und »stürmische 
Schar» auskommen. Zu den bisher behandelten awestisehen Be- 
legen und der von Benveniste angesetzten Grundbedeutung steht 
eine solche Interpretation nicht in Widerspruch- Wie ist sie aber 
mit V. .?, 3 zu vereinen, wo Bartholomae den wichtigsten Beleg 
für die Bedeutung »Überschwemmung» gefunden hat? Zur Be- 
handlung dieser Frage gibt uns die Fortsetzung des zitierten 
Denkart-Abschnittes, die wenigstens mit der Pehleviparaphrase 
von V. 1, 3 die auffallendsten Übereinstimmungen aufzeigt. Es 
heisst nämlich im § 19: 

aöafr kä zem n Trat fröt vartet hac Er an de hän (hü be savet) 
etön apar ö Erän dekän hac nazdlhih i vöiyn ö kam dväret (ravet) 
cisiki?) u damislän-ic i devün-dät i dev-yasn(?) kend, (Jeu värän-ir 
kam bavet), u sez i nihün-ravisn i freftär, (hü marklh vH boret) 
etön xrat i yätük-ic i dnivand u ahramök-ic i an ahm r pal hau/ 
brätaklh ö harn dvärend. 

»Zu der Zeit, da Würde und Vernunft sich wegwenden itdosse: 
weggehen) von den iranischen Ländern, da kommt über die irani- 
schen Länder wegen der Nähe der vöiynä. die c'tsik{'t) und der 
Teufels-geschaffene Winter, der die Teufe) anbetet (?) (Glosse: d. h. 
der Regen wird selten) und das geheim hervorsehl eichende, betrü- 
gerische Verderben (Glosse: d.h. die Sterblichkeit wird grösser), 
und dann vereinen sich der Geist des 4rw<?-mässigen Zauberers und 
der des unfrommen osa-Feindes zu einer Gemeinschaft.» 

DkM 660, 21—601, 5. 


Das Denkart-Referat über den Päei Nask hat das Wort in 
einem Abschnitt, wo erzählt wurde: 

apar et kü kä kämen be raset, damisiän ö kü dvärel: n Uu 
damistän be raset, kämen be ö kü savet. u apar candlJi iniyu )■ 
andar evak satö(k)zam be saclhet; u dranüd i savn-n rhp 1 u 
vöiyn patvast estet; u ce andar harn dar. 

y> davon, wohin der Winter eilt, wenn der Sommer kommt, und 
wohin der Sommer eilt, wenn der Winter kommt; davon, wie viele 
Heimsuchungen während eines Jahrhunderts eint lelTe.n; von der 
Zeitdauer, die der Verlauf all dessen, was mit diesen Hcimsuch- 

10 
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ungen in Verbindung steht, in Anspruch nimmt; und was alles zu 
diesem Kapitel gehört» ; l 

Päci Nask handelt ausführlich über Kalenderfragen, und in 
diesem Zusammenhang hat Nyberg den Text behandelt. Aber der 
Ausdruck andar evak satö{k)sam kann auch prägnanter gefasst 
werden: »in einem bestimmten Jahrhundert» d.h. von Zaratustras 
Millennium. Von diesem letzten Jahrhundert war ja tatsächlich 
im Spend-Nask die Rede, wo das Wort wiederholt vorkommt. 

Wir müssen nun die einzige Awestastelle betrachten, wo das 
Wort sowohl im awestisehen wie im Pehlevitext vorkommt, und 
wo wir vielleicht den Ausgangspunkt für seine eigentümliche 
Verwendung finden können. 

V. 1, 3 (ed. Jamasp-Gandevia V. 4) gibt folgende Beschreibung 
von Airyanem Vaejäh: 
A westisch: dasa ava&ra mdnhö zayana dva hqmina 

taeca hdnti sarata äpö sarata zamö sarsta urvarayä 

ada zimahe maiSim ada zimahe z^rddaem 

aöa zyäscit pairi.pataiti 

ada fraestam vöiynanqm. 

Pehlevi: X mäh änöö damistön II (mäh) häminih (u pas-ic hapta 
lianti hqminö mäyhö panca zayana askara) ave-sän-ic hend sart 
dp surf, sannk sart urvar {hän X mäh hast ke hän II mäh gößet 
muh :/■ roh Kimm u müh (i) Sadrivar hast ke damistön dil kü stah- 
makfui /// 'fpt'k-ir r kü hamfrk stahiuak. u pas-ic andar hän 
stimüii slidiiiKtklar harr!) afatk [kü) damistän be patet {kü be 
üavet) aöak jrihist roiynr [fal-k p/ilf/ärak damistön) hamäk apäk be 
savet hast k<> öllui tj*>j>rl tfl rrirrt ri.wA(?) pati-s andar äyet. 

Die sklavische IVhlcvi-p;napluase mit ihren eingesprengten 
Awestazi taten ist alles mnleri! als leicht zu übersetzten: sie schliesst 
aber unverkennbar in sicli zwei verschiedene Auffassungen von 
Airyan&m Vaejak und vom Teufels-geschaffenen Winter ein, die 
deutlicher in anderen 1-Vhlovi werken hervortreten. 

Im Bxmdahisn rechnet, man mit einem Sommer von 7 Monaten 


1 DkM S. 684, Z. 7 ff. Text und Übersetzung nach Nyberg, Texte zum 
mazdayasnischen Kalender S. 8. Die Übersetzung »Heimsuchung* ist natür- 
lich von Bartholomaes Exegese abhängig. 
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und einem Winter von o. 1 Später heisst es, dass der Winter im 
Monat Dac3v seine Höhe erreicht und sich dann zum Eränvej 

begibt. 4 Das stimmt zum Awestazi tat: hapta kanti hqminö rruxvjhu 
panca zayana askara, und die hier vertretene Vorstellung von 
Eränvej als der Heimat der schädlichen ) Erscheinungen ist wahr- 
scheinlich die älteste. Von verbalen Übereinstimmungen können 
wir aber hier nicht Sprechern, obgleich irgend ein Zusammenhang 
bestehen muss. Menöke xrat Kap. 44 sehen wir aber deutlich, wie 
man die ältere Vorstellung von EränveJ mit der jüngeren, ortho- 
doxen, von dem Heiligen Lande des Zoroastrismus zu vereinen 
versucht. 

Erst heisst es hier §§ 16 — 20: 

u damistän dev pat eränvej pätixsadv. u hac den paitäk kü pat 
eränvej X mäh damistän u II mäh harnen, hän-ic II mäh i täpastä-n 
sart äp sart samlk u sart urvar. u-sän pi/yärak damistän. u mär 
pati-s vasyär 3, täk-sän apärlk pityärak kern. 

»Das Machtbereich des Winterteufels ist Eränvej. Und es stellt, 
in der Heiligen Schrift; In Eränvej dauen den- Winter 10 Monate 
und der Sommer 2 Monate. Und auch di<- zwei Monate Wärme * 
sind kalt für das Wasser, kalt für die Knie, kalt für die Pflanzen. 
Und die Gegenschöpfung (seil, des Teufels) gegen diese ist der 
Winter. Schlangen gibt es dort viele, dagegen sind andere Gegen- 
schöpfungen gegen sie selten.» 


Dies ist ja nur eine Paraphrase der Vendidadstelle — mär be- 
zieht sich natürlich auf den in § 2 genannten Drachen (azi 
raoidita). Hier zeigt es sich, dass die Vorstellung vom zehn- 
monatigen Winter und die vom dämonischen Charakter des Eränvej 
in direkter Beziehung zu einander stehen. Aber die Fortsetzung 


1 ed. Anklesaria S. 158, vgl. Nyberg, lYx.te zum roazdayasnischen 
Kalender S. 12. 

* Bdhn ed. Ankl. S. 155), Nyberg- a. a. 0. ?. 14. 

» Nyberg, Hilfsbuch des Pehlevi 11,236 fas.sfc das Schriftbild vasikär 
als eine sprachechte Bildung, «ine Kontamination von vasyär und *va$lkar 
< air. '*vasiyakara. Aber ein k wird ja oft zwischen den beiden Teilen eines 
Kompositums als Trennungszeichen eingesetzt (vgl. Gayöfemartl), und hier 
hat man wohl das Wort unrichtig als Kompositum empfunden. 

4 täbistän ist das gewöhnlich« np. Wort für »Sommer», 
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des Kapitels versucht diese ursprüngliche Auffassung durch eine 
ortho -toxere Exegese zu verdrehen (§§ 21—31).: 

pwtük kü öhrmazd erünvej hat apärikän gyäkän u röstäkän 
veh d'ft. u-s vehlh et kü martömän zlvandaklh CCC säl. u gävan u 
(jospaitdän C u L säl. u-sän dart u vemärlh kern u dröß ne drängend, 
u serun u mööak ne kirnend, u äz dev pat tan i ave-san päti- 
xsäyih kern, u pat X mäh nayn kä x»arend } ser hend. u pat har 
cihihl säl hac zane u marte frazand zäyet. u-sän dät vehlh u den 
pöryöfkeslk u kä mlrend, ahrav hend. u-Sün rat (jöpet (sie!) 
u x v <x'ni u pätixsai srös. _ _ 

»Ks ist offenbart worden, ilsms Ulumazd Erünvej als besser 
denn andere OrtRchaftisu und T/ämlur geschaffen hat. Sein Vorzug 
ist, di^s die Mensehen eine Lebenszeit von 300 Jahren haben, Rinder 
und Kleinvieh eine von 150 Jahren. Leiden und Krankheit sind 
bei ihnen unbedeutend. Sie haben nicht Weinen und Wehklagen 
(seil, bei der Beerdigung). Der Teufel Az hat über sie wenig Herr- 
schaf i. Wenn sie während zehn Monaten ein Brot essen, werden 
sie davon satt. Jedes vierzigste Jahr wird ein Kind von einem 
Mann.- und einer Frau geboren. Ihr Gesetz ist Güte, ihre Religion 
der Glaube der Väter. Wenn sie sterben, werden sie selig. Ihr 
R-ichl< -r ist Göpat, ihr Herrscher und König Srös.» 

Diese Paradiesidylle hat sehr wenig mit der Heimat des 
»Winierteufels» gemeinsam. Es ist die Schilderung von Airijan&m 
Vayoiu wie es nach Vendidads zweitem Kapitel während der Re- 
gierung Yima* aussah. Aber wie Yima ja ursprünglich ein Feind 
der '/«irosisvrisHiiiii Verkündigung war, so deutet die Wahl der 
mythischen VimIivI.t di* Land«* in diesem Abschnitt auf eine 
bewusste Tendenz, smnen urspräuglichen Charakter zu ver- 
schleiern. 

Srös ist hier sein Küiii^r [püt/xmi)'. aber Sraosa ist ja eigent- 
lich -ler Feind des AeSnia als Vertreter einer anderen Form des 
Mithrukultus * und V. 7, :-J scheint ja nach allem zu urteilen eben 
die Heimat eines oesma-a rtigen Vayu-Kultes zu sein. 

Gopat wiederum_ist sein Richter (rat) wie er auch Mx 62, 11 
als iSiwohner von EränveJ erwähnt wird. Wie Bailey klargelegt 
hat, ist dies eine verhältnismässig späte Entwicklungsform der 

' Wid engten Kap. VI, S. 311 ff- 
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Sagengeschichte; früher war Aghraeratha-Göpat der Künii: \mi 
Gava-Sogdiana. Aghraeratha ist schon im Awesta der Bruder •!■■=- 

Frarjrasyan. 1 Wie aber der letztere der mairya par excellence um! 
als solcher auch der Vertreter einer bestimmten Kultform ist, 2 «<> 
dürfte dies von seinem Bruder, dem »Stierherrseher» ebenfalls 
gelten: er hiess *gavapaü nicht nur als Herrscher von Gava, son- 
dern er und das Land hatten beide ihre Namen naeh einer mythi- 
schen Erscheinung, die in der späteren Tradition, in einem weit 
fortgeschrittenem Synkretismus, als der Stier Haöayas im zoro- 
astrischen Schrifttum vorkommt. Ich hoffe demnächst diese Er- 
scheinung in einer Untersuchung der ältesten iranischen Stier- 
mythologie behandeln zu können. 

Bei diesen auffallenden Übereinstimmungen scheint es nur 
einen Ausweg zu geben, um den Gebrauch von vöiynä in unserem 
Denkart-Abschnitt verständlich zu machen; in Anlehnung an 
V. 1,S, und wohl auch an andere Stellen von uns nicht im-hr 
zugänglichen Awestaparaphrasen in Pehlevi, hat man dir 7.H111 
Monate mit ihrem schlimmen Klima auf die zehn .JnhrliuiNli'Ni' 
im Millennium Zarathustras umgedeutet. Was ui-Kiirini-rlii-li ^im- 
Charakterisierung des feindlichen YayuUulttis und seiner llciin.-ii- 
gegend war, ist unter den Händen der Theologen in dir csclnilo- 
logische Perspektive eingefügt worden. Dies gilt ja von vielen 
Erscheinungen des älteren Zoroastrismus :: — es ist hier abermals 
von den verschiedenen Rollen Azi Dahäkas gesprochen worden, 
und wir werden später in Bezug auf dahik mart dasselbe be- 
obachten. 

Dabei sind die Pehlevi-Verfasser in ihren TJmdeutungen doch 
vorsichtiger als manche moderne Philologen gewesen. Sie haben 
immer an der Grundbedeutung von vöiynä als etwas Bösem fest- 
gehalten," 4 und lieber das Wort unübersetzt gelassen, als sich auf 
eine gewisse Bedeutung festgelegt. Bartholoniae dagegen hat. wie 
wir es jetzt verfolgen können, durch eine höchst gekünstelte Kon- 


' BSOS 6, S. 950 ff. 

8 Verf. Der arische Männerbund S. 91 ff. 

Zur ganzen Frage in den iranischen Traditionen vgl. Christcnwn 
Le premier hemme, II, 51 ff. 

4 Oben fanden wir Dk VII, 8 vattarlh als Synonym au vöiy?n, %n Vi 
U, 53 hat die Npii. bädl. 
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struktion die Bedeutung »Überschwemmung» in den Text hinein- 
interpretiert. Sachlich hat er wohl an die Überschwemmungen 
gedacht, die nach den zehn Wintermonaten eintreten sollten — 
und dabei dieselbe Bedeutung für Yt. 19, 67 passend gefunden. 
Sprachlich hat er sieh kritiklos von der Pehleviübersetzung leiten 
lassen, die pairi.pataiti mit kü be savet glossiert. Air. Wb. 870 
wird darum die Bedeutung »zu Ende gehen» für diese eine Stelle 
angenommen. Schon Spiegel opponierte sich gegen die traditio- 
nelle Exegese: »Immer aber würde pairi.pataiti heissen: rings 
umher fallen, umgeben» 1 — man niuwy eher das Verbund als einen 
Ausd tiick Für das VorheiTselioii des Winters deuten. Spiegel über- 
setzt: »Kommt <l:inn der Winter, dann kommt das meiste der 
Übel.» 1 ' 

Warum wird aber, wenn wir vöiynä als ein Synonymon zu 
haenä auffassen, eben diese Erscheinung in der Beschreibung der 
Heimat des Vayukultes hervorgehoben? Es ist genau darauf zu 
achten, dass an dieser einen Stelle Airyandm Vaejah nicht als das 
heilige Land des Zoroastrismus dargestellt wird, wie es schon 
Yt. 5, 17 und V. 2. der Fall ist. Unsere Stelle kennt wie diese 
Texte ältere Zustände. Wie wir weiter sehen werden, ist 
auch azi raoiSita als ein Symbol des feindlichen Kultes hier an- 
geführt worden. Benveniste zitiert in seinem angeführten Auf- 
satze mehrere historische Zeugnisse für die Bedeutung von X"ärizm 
und den angrenzenden Landschaften als Zentrum der ältesten 
iranischen Völkerbewegungen — er geht aber zu schnell an den 
Problemen vorbei, die sich von selbst aus diesem Tatbestande 
ergeben. Warum wird denn in dem ältesten erreichbaren Text über 
Airyandm Vaejak dun Vorkommen von vöiyntfs, wahrscheinlich 
in schlechtem Sinne, betont? Diu Zusammenstellung der zwei 
seltenen aber für das gewöhnliche Sprachgefühl deutlich zusam- 
mengehörenden Wörter kann nicht zufällig sein. In dem Satze, 
der die ganze Besehreibung absohliesst, möchte ich die Erklärung, 
sozusagen die Volksetymologie, von Vaejah sehen: aöa fraestdm 
vöiynanqm: »dort gibt es die meisten vöiynä's» wobei ich vöiynä, 
wie an unseren beiden parallelen Yaststellen, als eine Bezeichnung 
für das Kollektiv von Anhängern Aesma-artiger Kulte auffasse. 


1 Commentar über das Awesta. I, S. 18. 
- A. a. 0. I. S. 62. 
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Vielleicht war vöiynä das spezielle Wort dafür in X v ärizm. l'n«l 
dann würde diese volksetymologische Erklärung nicht so ganz. 
Unrecht haben. Zwar kann die ein bisselien blasse Bedeutungs- 
ansetzung Benvenistes: »etendue, region nryenne» ihre Berechti- 
gung haben, 1 Es ist aber auch möglich, d;iss hier wie so oft ein 
Volks- oder Kollektivname später zur Benennung einer gewissen 
Gegend geworden ist. Ich habe schon Anlass gehabt, einige von 
den bei Benveniste zitierten klassischen Quellen anzuführen, um 
von ganz anderen Ausgangspunkten her wahrscheinlich zu machen, 
dass wir unter den Parthern bei der Bildung des arsakidisehen 
Reichs die letzten Ausläufer der altirani sehen Männerbünde zu 
vermuten haben. 2 Die hier angenommene Bedeutung von vöiynä 
gibt uns nun tatsächlich eine Möglichkeit, Benvenistes und meine 
Beobachtungen in gegenseitig ergänzender Weise zusammenzustel- 
len. Als Zentrum vieler iranischer Völkerwanderungen hat die 
Gegend von X v ärizm in der Tradition weitergelebt, und diese 
Expansionen geschahen im Zeichen einer bestimmten religiösen 
Ideologie: entweder verhält sich vöiynä zu Airyandm Vtwjah wie 
etwa Dähae zu Dehistän 3 — oder bedeutet Atryaiont Vaejah 
ganz einfach »das arische ver sacrum». 

Was die zwei Wörter päma und kapasti betrifft, müssen wir 
erkennen, dass es vorläufig ganz unmöglich ist, irgend eine 
sichere Deutung davon zu geben. Bartholomaes Vorschläge sind 
reiner Notbehelf, und von seiner Grund auf lassung des ganzen Ab- 
schnitts abhängig. Ausserdem beruht die Auffassung von kapasti 
als Krankheitsnamen auf der alles andere als sicheren Theorie 
von einem pejorativen Äa-Präfix in der altiranischen Nominal- 
bildung. 4 

Die einzige wahrscheinliche Anknüpfung, die sich hier dar- 
bietet, ist das von D armesteter s angeführte np. käbäst »Kolo- 
quinthe». Und den äusserst gesuchten Erklärungen Bartholomäus 
gegenüber sei es hier erlaubt, eine andere, obwohl sehr hyoo- 


1 BSOS 7, S. 268. 

2 Verf. Der arische Männerbund S. 102 ff. 
• 1 vgl. unten Kap. III. 

4 kritisiert von J. Charpentier MO 18, 12 ff. Ich werde demnächst aus- 
führlich über diese Bildung im Air. und im Ai. handeln. 

5 Zcnd-Avesta II, S. 182, N. 14, S. 429, N. 114. 
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thetischf der zwei Wörter, die wir immerhin als ein Begriffspaar 
auffassen müssen, vorzulegen. 

In der Fortsetzung der zwei Yast-Abschnirte werden die gegne- 
rischen Ivulte mit den drei Stichwörtern matn/a, jahikä und asäva 
asrävayat.gäftä 1 gekennzeichnet (Yt 8,W lwzw. 74,51). Wollen 
■wir nun das mittlere Begriffspaar wie das (■rate und das dritte 
zu diesem Vorstellungskreis hinführen, ho könnte man annehmen, 
dass sich die zwei Wörter auf die später 7.11 erwähnenden mairya 
undjoAi'Aiä bezögen. Die Koloquinthi! isi ja- sowohl der älteren per- 
sischen Medizin- wie Diosniridcv 3 ;ils Almrlivuin bekannt — eine 
Interpol:! t "um Ihm dem li -.(/.leren spricht Ihm dieser Gelegenheit sogar 
v<n» iiirlinTi-n » 7,0 m;isl ris«- hrii- Namen für diese Pflanze. Und das 
ist wohl kein Zufall. Verhinderung der Konzeption oder Abtrei- 
bung sind beide im AwosLa bekannt. Die letztere wird V. 15, 9 »bei 
einem unbescholtenen Weibe anzuwenden untersagt, war also 
auch in diesem Falle nicht selten. ... Um so weniger dürften 
beide Praktiken bei der jahikä gefehlt haben». So äusserst sich 
E. Schwyzer anlässlich des schwierigen Wortes upastäbairyäi 
Y. 9, 32. das er durch eine leichte Emendation als upaz.dawrayäi 
bezw. u//as.stawmyäi, beidesmal in der angedeuteten Bedeutung, 
lesen will.* Die Auffassung von kapasü als Koloquinthe dürfte 
somit viel für sich haben. Andrerseits kann päma, analog in der 
Bildung mit haoma, ein Wort für die von den Zoroastriern ver- 
pönte Fiirm des Haoma-Getränkes sein, obwohl das Awestische 
sonst Ditiht, in Gegensatz zum Vedischen, rituelle Termini aus 
dieser Wurzel besitzt. Im eben zitierten Abschnitt des Höm-Yast 
richtet- sich ja die Polemik sowohl gegen die orgiastischen Feste 
der mairya* wie gegen die sehle.elite Moral der jahika's. Es 
könnte in diesem Zusammenhang von einer ähnlichen Polemik die 
Rede sein. 

Dagegen spricht nicht die Bedeutung von asäva, das uns nun- 
mehr nicht ganz rätsellwiN v.rseheinen mag. Eine wichtige Notiz 


1 Vgl. unten zu § 81 a. 

2 Abu Marxsür Muwaffaq, \)'n: pharmakologischer, Grundsätze des, über- 
setzt von Achürtdow, in: KoburL Historische Studien aus dem pharmako- 
logischen Institute der Kaiserlichen Universität Doipat, III (1893), S. 185, 
§ 137. 

3 Malaria medica IV, 176 (cd. Wellmann). 
* Pavry Volume SS. 445-446. 
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in den neugefundenen altpersischen Inschriften hilft uns jetat v.\\\ 

näheren religionsgeschichtlichen Charakterisierung auch dieses 

Terminus. 

In der vor einigen Jahren gefundenen Xerxes-Inschrift aus 

Persepolis * heisst es, gegen Ende des grössköniglichen Erlasses. 
von dem Gerechten, der nach Ahuramazdähs Gesetzen wandelt: 


hau" uta zlva s'yäta bavat l y 
utä mrta 'rtävä bavat'y." 


der wird im Leben syäta 
und in Tode artävan sein. 


Wie man auch die »Grundbedeutung» von rta-asa ansetzt, bei 
dieser Ableitung muss es sich natürlich um einen ganz anderen 
Begriff als um das zoroastrische asavan handeln, um eine Be- 
nennung des Totengeistes, die etwa dem awestischen fravasi ent- 
spricht, sei es dass man diesen Begriff als »vorzarathustrisch» 2 
oder als speziell westiranisch 4 auffasst. Herzfeld macht aber 
weiter auf eine eigenartige awestische Parallele aufmerksam: 
V. 5, 61 heisst es vom Leichenschänder, dass 

jvacii nöit bvat asava lebendig wird er nicht asavan, 

mesascit nöit baxsaiü vahi- tot wird er nicht das Beste Leben 
stahe ayhifus. erwerben. 

Der Anklang ist nicht zu verleugnen, aber schwer zu erklären. 
Er ist kaum mit Herzfeld als auf literarischer Abhängigkeit be- 
ruhend zu verstehen — spricht man von einem »Zitat aus einem 
alten Liede», 5 so müsste irgend ein liturgischer Zusammenhang 
zwischen Vendidad und der ap. Inschrift bestehen, was höchst 
unwahrscheinlich ist. Die Beziehung muss anders erklärt werden. 
Das fünfte Kapitel des Vendidad kann seiner Redaktion nach 
ziemlich jung sein, 6 enthält aber Vorschriften über Reinheit und 
Unreinheit des toten Körpers, die auf sehr alte Verhältnisse hin- 
weisen. Ich habe schon ein Beispiel davon gegeben: VY. 87- ~iti 


' AMI, VIII, 56 ff. 

2 Zeile 54—56, AMI VIII, H. 60. 
« AMI VIII, S. 69. 

* Nyberg S. 368- 

3 AMI VIII, S. 68. 

« Vgl. E. Schwyzer über an partim IV. 4!), S. I f f. 
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wird der mairya als mit den Todesmächten verbunden und schon 
der Todesdämonin angehörig betrachtet, und dies muss direkt als 
Polemik gegen eine nicht-zoroastrische Kultform angesehen wer- 
den. 1 Wenn nun in demselben Kapitel die altpersische Segens- 
formel sozusagen travestiert wird, indem für syäta asavan ein- 
gesetzt wird, artävan mit einer ausführlicheren zoroastrischen 
Formel ersetzt wird, und wenn weiter in unseren zwei Yast-Stellen 
mairya und asäva auf dieselbe Linie gestellt werden, dann ist 
m. E. die Erklärung nur in einer Richtung zu suchen: asäva und 
artävan sind verschiedene Dialektformen für einen Begriff, dessen 
Zusammengehörigkeit mit dem zoroastrischen asavan noch heraus- 
gefühlt wurde, sei es dass die damit verbundene Vorstellung vom 
Zoroastrismus abgelehnt, sei es dass ihr Inhalt in eine andere 
Richtung umgebogen wurde. Dann gehört aber auch aw. asäva 
zu den vielen Wörtern für Mitglieder der feindlichen Kultorga- 
nisationen, die der Awesta aufzeigt: nur ist hier mehr die chthoni- 
sche Seite dieser Kulte, bei mairya und gada die kriegerische her- 
vorgehoben. 

In welchem Sinne stehen drittens haenya ra&a und uzgdrdpta 
drafsa nebeneinander? Für Bartholomae konnte ra&a im Aw. nur 
Wagen, bezw. Wagenkasten im Gegensatz zu den Rädern (AirWb 
ir»(i(>) bedeuten. 

Nun gibt es aber einige Stellen, wo diese Bedeutung nicht so 
i:;lh7, irrsirlicri ist ■— und es scheint mir für die awestische Wort- 
hii-schmig |iiin/i|»ii'll wichtig, dass sich diese Belege nur in den 
/,i[iii V;ivu Kit<'n.-is|i;i Kreis gehörenden Texten finden. 

Yl. IU.V.', will der später vmi Keresüsspa erschlagene SnävicJka 
sich die. g;in/.c Wi-Ii um erlegen: er will den Himmel zu seinem 
ra&a und die Knie v.n seinem rtura machen, und dann den Spenta 
Mainyu und den Aijni M.iinyu vor diesen Wagen spannen. Ist 
hier der mit wtimui verglichene nn'tu als der runde Wagenkasten 
aufzufassen? Oder ist es 11M1I natürlicher, die zwei Wörter — 
beide nach iranischer Aul'l'.-issiiLig runde Dinge — als Bezeich- 
nungen für die Räder des \\';igens zu nehmen, wobei die Wahl 
von ra&a für das hwriniis<lu- \l:\<\ bemerkenswert ist? 

Yt. 5, 128 schmück! sich Anühitä mit irgend einem Diadem, 
das pusä genannt wird: 


1 Verf. Der arische Manne, rhu nd «S. 92 ff. 
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itpairi pusqm bandayeiti 
ardvl sürä anähitä 
satö.staravjhqm zaranaenvn 
asta.kaozdqm ra&akairin/ 
draßakavaitim . . . 

pusä wird sonst nur von Vayu selbst, Yt. /5,57, und von Keres- 
äspas Gegner Hitäspa Yt. 29, 41, die beide- das Epithet zaranyö. 
pu$a erhalten, angewandt. Ferner stehen hier, obzwar in einem 
anderen kultischen Zusammenhang, die Wörter ra&u und drafsaka 
nebeneinander. Die pusä ist nämlich »mii hundert Sternen ge- 
schmückt, golden, achtteilig, ra#a-förmig, drafsaka-geschmückt». 
Darmesteter übersetzt hier »orne comme une roue», 1 und das ist 
die natürlichste Übersetzung; in diesem s« leston Zusammenhang 
erwartet man sogar, nach der Erwähnung der Sterne, die Son- 

■ nenscheibe. 

Wenn nun wenigstens innerhalb einer gewissen alt-iranischen 
Kultform das Banner und das Rad als Symbol der Sonnenscheibe 
nebeneinander vorkommen, und wir früher für drafsa eine in die 
gememarische Zeit zurückgehende Kontinuität glaubten feststellen 
zu können, so fragt es sich jetzt, ob das damit zusammenhängende 
caxra-ra&a ebenso alte Beziehungen aufweisen kann. 

Cakra ist ja später in Indien das klassische Herrschersymbol, 
und wird in dieser Eigenschaft als die Sonnenscheibe aufgef'asst. 
Indessen scheint dieses Symbol im volkstümlichen Brauchtum einen 
etwas verschiedenen Aspekt aufzuweisen, der vielleicht deut- 
lichere Beziehungen zu den ältesten Verhältnissen aufzeigt, 

J. J. Meyer, Trilogie altindischer Mächt* • und Feste der Vegeta- 
tion, Bd III, behandelt jetzt ausführlich die volkstümlichen indi- 
schen Gebräuche, die vom Mahäbhärata jin für das Indrabaum- 
Fest zu belegen sind. Dabei wird der Indrabaum mit einer Menge 
von Schmucksachen (pitaka 1 *) ausgestattet, und als Symbol der 
Sonne wird immer das Wagenrad verwendet. So heixsl es in 
Brhatsamhitä 43, 46: 

vaidüryasamdrsamin dur 

navamam araiveyakam dadüran yat 

rathacakräbhavam dasamam 

süryastvastä prabhäyuktam. 

' Zend-Avesta IL S. 396. 
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»Der Mond gab ein anderes, das neunte: einen beryllähnlichen 
Halsschmuck, ein wagenradähnliches, glanzvolles als zehntes der 
Sonnengott in seiner Form als Bildner der Wesen (Tvastar).» 1 

Was ist eigentlich der Indrabaum in diesem Brauchtum? Er 
sieht aus wie eine Art Maibaum, der in feierlicher Prozession durch 
die Stadt geführt, dann aufgerichtet und durch Opfer und präch- 
tige Ausstattung geehrt wird. 2 Das Wort in diesen späteren Texten 
ist Indrudkvaja. Nun kommt aber dhvaja (bezw. dhvaj-) dreimal 
im Rigveda vor, mit direkter Einsicht auf Indra und die Marut's, 
hier natürlich mit dem Akzent auf dem kriegerischen Aspekt des 
Indrakultes: 

spärdhaitte vä u devahüye dtra Hier wetteifern die Leute in An- 
rufung der Götter, 
yesu dJ/vajesu didyävah pd- wo die Pfeile zwischen den Ban- 

tanti nern herunterfallen. 

yuväm idfc indrävarunäv amit- Ihr, Indra und Varuna. treibt zu- 

rärt rück die Feinde 

hatdm -jidräcah sdrvä visücah. mit dem Geschoss in alle Rich- 
tungen. 

RV VII, 85, 2. 

Kin« saus ähnliche Situation bietet KV X, 103, 11: 

asindkam hiürtth xütitrU'Sii Set bei uns, Indra, in den Schlach- 

dhvaj''sic tnn, bei den Bannern! 

asmähaiir yd isaras l(i y<t]untn Diu I 'feile seien unsere, die sie- 

asmäkavt vlrä ültarc bharani r l'uscrc Helden mögen überlegen 

sein! 

asmdn v devä avatä firirrsit. Helft uns, o Götter, wenn wir 

Euch anrufen! 


1 Meyer a. A. Iir,23. 

2 Die- von Meyer an gefii inten Beschreibungen führen -wiederholt die 
in den verschiedensten Geginnlm des deutschen Sprachgebietes bekannten 
Perchten in Erinnerung, grosso Pro zessionsf ahnen oder -Stangen, die mit 

den eigentümlichsten Schmucksachen; auch oft Mond- und Sonnensymbolen, 
ausgestattet sind- 
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RV VII, 83, 2 steht das Kompositum krtadhvaj-; 

ydträ ndrah samdyante krtd- Wo die Männer mit erhobenem 

dhvajo Banner auf einander treffen 

ydsrmnn aß bhdvati kirn canä im Kampfe, wo es nicht Freund- 

priydm hohes gibt, 

ydträ- bhdyante bhüvanä war- wo die Wesen, die das Himmels- 

drSas licht schauen, sich fürchten, 

tdtra na indrüvarunädhi voca- dort seid unsere Fürsprecher, 

t am , Indra und Varuna! 1 

Dass es sich hier um die Maruts handelt, geht aus mehreren 
Parallelstellen der Maruthymnen hervor: visvo vo yäman bhayate 
svardfh (VII, 58, 2 d), dmäd esäm bhiydsä bhümir ejaii (V, 59, 2 a), 
dmäya vo maruto ydtave dyaür jihlta üttarä brhdt (VIII, 20, 6 ab). 
Nun wissen wir aber, dass das Banner der Marut's auch drapsa 
heisst, und als solches eine ähnliche kultische Bedeutung wiis das 
aw. draf$a besass. Wir haben keine direkten vedisclion Knts|iw1i- 
ungen zu den Komposita uzgdrdptö.draßa und drsöirö.drafm: 
aber RV IV, 13, 2 ab heisst es von Savitar: 

ürdhvdm bhünüm aavitd devä aired 
drapsdm ddvidhvad gavisö nd sätvä. 

Hier wird das spätere Kompositum sozusagen aufgelöst-, aber 
durch die zwei an die Spitze der Zeilen gestellten "Wörter urdhva 
und drapsa derselbe Begriff ausgedrückt — vgl. das oben S. 109 ff. 
über die verschiedenen stilistischen Varianten für den Begriff 
»starkarmig» Gesagte, die auch eine wichtige Beziehung zwischen 
awestischen und vedischen Vorstellungen darstellten. — Die erste 
der hier zitierten Zeilen wird aber oft vom Sonnengott* gebraucht, 
vgl. RV IV, 14, 2 ab: 

ürdhvdm ketüm savitä devö asrej 
fyötir visvasmai bhüvanäya krnvän. 

Die erste Zeile ist identisch mit- VII, 72, 4 c. Weiter KV IV. (i, 2 cd: 

ürdhvdm bhänüm saviteväsren 

rneteva dhümdm stabhäyad üpa dyam 

i Übers- nach Hillebrandt, Quellen der ReligioiiKfrrM-liichte, 5 ' S> ^ 
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welcher Ausdruck einmal ausnahmsweise für Agni gebraucht wird: 

ürdhväm bhänüm suryasya stabhäyän 
divo vdsubhir aratir vi bhäti. 

RV X, 3, 2 cd. 

Sonst handelte es sich ja immer um den Sonnengott, und es kann 
ja kein Zufall sein, dass Rad und Banner (cakra und drapsa- 
dhvaja) beide irgendwie zum Sonnenkultus gehören. Vielleicht 
gibt uns somit der altindische Tatbestand eine Erklärung des paral- 
lelen Verhältnisses auf altiranischom Gebiete, und somit auch 
indirekt die Möglichkeit, eine Glosse wie ul-grift-drüfs : caxromand 
zu verstehen. 

Dass es sich in beiden Sprachgebieten um Symbole der bündi- 
schen Kultformen handelt, ist auch klar. In einem Sürya-Hymnus 
des Rigveda heisst es: 
dnu tvä rdtho dnu märyo ar- Dir folgen der Wagen und der 

vann schnelle marya> 

dnu gävö 3 nu bhdgah kaninäm dir die Stiere und die Blüte der 

Jungfrauen. 
dnu vrätäsas tdva sakhydm Die (geweihten) Scharen haben 
fy Ur sich deiner Gemeinschaft an- 

geschlossen, 
dnu devä mamire vlryäm te. die Götter haben deine Kraft ge- 
schaffen. 

RV 1, 163, 8. 

Prof. Wüst sieht in dieser ritrti]ihu geradezu die Beschreibung 
einer Kultproiiessiim von man/a'x zu Ehren des Sonnengottes. 1 Im 
Höm-Yast handelt es sit-h j;i ohne Zweifel um zoroastrische Pole- 
mik gegen Aufzüge der »l'alsrhen» Haomaverehrer, die unter dem 
Zeichen des Stierbannors [gaos dmfsa Y. 10, 14) stattfinden.^ RV 
I, 163 wird ja sowohl man/« und gävah genannt, bhdgah kaninäm 
könnte vielleicht fahikä in Y. .9, 32 entsprechen. In unseren zwei 
Yast-Abschnitten könnte man femer eine ähnliche Polemik ver- 
muten, hier würde es sich direkt um eine Prozession der mairya- 
Verehrer unter dem Sonnensymbol handeln, bezw. um eine Auf- 
zählung der Requisiten dieses verpönten Kultus. Von solchen 


1 Prof. Wüst im Kolleg Wintersemester 1938—39. 
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Erwägungen ausgehend könnte man auch versuchen, den ganzen 
hier behandelten Aogemadaecä-Hymnus zu interpretieren: gada 
entspräche im RV I, 163 dem marya, jahlkä der kaninä, haenä 
den vrätäsah — und in beiden Fällen stehi das Ganze unter dem 
Zeichen des Sonnenkultus. — Doch, die^ bleibt vorläufig eine 
Arbeitshypothese, der awestische Text bieiet noch andere schwer 
deutbare Elemente, und die ganze Situation deutet ja nicht 
geradeaus auf die Beschreibung einer Prozession. Das Problem 
muss von anderen Seiten angegriffen werden. 

Wir kehren jetzt zu vyäzda in § 81 zurück, 

Bartholomae, der sich auf eine rein grammatische Erklärung 
unserer Textstelle beschränkt, zitiert IF l h , S. 1 f . nicht nur RV 
X, 85, 32 sondern führt auch die Drachen-Epitheta aspayhaö-, 
virayhad- in § 78 auf dieselbe Verbalwur/.el zurück. Wir haben 
diese ohne Zweifel richtige Deutung in unsere Übersetzung auf- 
genommen, während Geiger sich auch hier ganz nach der Auf- 
fassung der Parsi-Kommentatoren richtet e. Wenn aber Bartho- 
lomae auch nur das allermindeste Interesse für die sachliche 
Durchdringung des Textes aufgebracht hätte, dann hätte eine Stelle 
wie die oben aus Dätastän-i-denik zitierte seiner Erinnerung ganz 
gewiss nicht entgehen können. Sie bietet ja- tatsächlich die denk- 
bar stärkste Bestätigung seiner Übersetzung »der Männer anfallt, 
der Rosse anfällt». Denn der »gehörnte Drache», dem in unserm 
Text räsdäflh und räs-vemak-bltüfih vorgeworfen wird, tritt auch 
hier als »Wegelagerer» auf. 

Immerhin: es handelt sich hier um Beiwörter, die bei gada und 
haenä leicht erklärlich sind, die aber bei einem Drachen ein wenig- 
sonderbar anmuten. Sobald jedoch eine von den indo-iranischen 
Beziehungen ausgehende sakrale Interpretation dieses Abschnittes 
als wirklich stichhaltig gelten will, muss sie sich natürlich auch 
bei der Erklärung jener eigenartigen Draehen-Epithese sowie den 
schwierigen § 77 bewähren. Wir wollen uns im folgenden mit. 
diesem Abschnitt ausführlicher beschäftigen. 

Die hier klargelegten Beziehungen unseres Vayu-Hym uns zum 
Keresäspakultus sind m. W. noch nicht beobachtet worden. Es 
hat aber nicht ganz an Versuchen gefehlt, den mythisehen Charak- 
ter des Hymnus stärker zu betonen, und dabei an diu ältesten 
volkstümlichen Vorstellungen der awestisclion Texte anzuknüpfen. 
Ich notiere mit besonderer Freude, dass unlängst ein anderer For- 
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scher von ganz anderen Ausgangspunkten her zu einer neuen Auf- 
fassung des Abschnittes gekommen ist, deren vorläufige Resultate 
unzweifelhaft mit den meinigen konvergieren. 

Ich meine die soeben erschienene Studio von Dr. Otto Paul: 
»Exegetische Beiträge zum Awesta». 1 Wenn Paul jedoch in un- 
serem Abschnitt Anklänge an eschatologischo Mythen sucht 2 und 
sich hierbei auf den allgemeinen Charakter des Aogemadaecä 
beruft, ^0 muss dieser Motivierung entgegengehalten werden, dass 
der V.-iyu-Hymnus sehr wohl aus ganz zufälligen Anlässen in 
unseren Text hineingeraten sein kann, und dass er darum durch- 
aus nicht notwendige rweise :uis dem (iesnmt Charakter des Aoge- 
madnöV.-i v.u verstellen ist. l'nsere liislierigen Darlegungen dürften 
das wohl zur (innige! nuc-hge wiesen haben. 

Eim- Interpretation ;ill«ir Gestalten des Hymnus zu geben, 
versucht Dr. l'aul nicht. Er erinnert aber an die Beziehung des 
Drachen zum Wasser, die in § 77 angedeutet sein kann, und zitiert 
dafür einige Parallelen aus anderen Mythologien. 5 Dabei über- 
setzt er mit allen einheimischen und neueren Kommentatoren dänu 
mit »Fluss» (schon die Pehlevitradition hatte röt). Dte Möglich- 
keit, dass die einheimische Tradition hier Recht hat, wird ja 
gewöhnlich durch Hinweise auf ai. dänu »Tropfen. Flüssigkeit» 
und ossetisch don »Fluss» gestützt.* Ich habe schon auf eine 
Schwierigkeit bei dieser Übersetzung hingedeutet: gleichviel ob 
man p.-iiti oder apayaiti als Verbund einsetzt, beide seheinen ein 
persönliche* Subjekt zu fordern/' Hinzukommt, dass dänu in 
dieser Heden hnuj im Awesta nur dieses eine Mal erscheint, 
während es ;i!s liezeirh innig irgend welcher Dämonen oder Feinde 
des Zoroastriünnis reichlich bezeugt ist. Der aw. Seename Fraz- 
dänu ist Mask. Im Kigvrda ist HU na -.> Flüssigkeit» sechsmal Mask.. 
einmal Fem. Vod. <l<uur als Dämonenname ist viermal Mask., ein- 
mal Fem. Ausserdem kduinii mir die Konstruktion frä bunät 
tacintis einige rmasseu venlärhlig vor. frä steht zwar oft als Ver- 
balpräfix, aber immer unmiilelhar vor dem Verbum (vgl. Barth. 


1 TVuS XX (1939) s. i rr. 

8 a. a. 0. S. 24. 

* WuS XX S. 24 ff., 30. 

1 Vjrl. Bartholömae Wb. 73-1. 

5 vgl. oben S. 105 f. 

6 dtmu.dräjayha Y. QO, 4. was freilich nichts über da? Genus besagt. 
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Wb. 625 f.). Man erwartet hier eine adverbiale Partikel vor dem 
Ablativ, kaeä oder fräs — vgl. hü inairyö frqs aymjhö f rasparat, 
Y, 9, 11. An und für sich kann dieser grammatische Befund frei- 
lich noch nicht als eine eindeutige Bestätigung unserer Auffassung 
des femininen dänus tacintis gelten. 

Es ist aber auffallend;, dass das als' Dämoncnname einzel- 
stehende fem. dänu KV I, 32, 9 deutlich auf dasselbe Mythologem 
anspielt, das auch in Aog. §§ 77 — 78 gemeint sein kann, wo ja 
gerade das im Aw. einzelstehende fem. dänu vorkommt. Erst 
durch diese Zusammenstellung findet der betreffende Abschnitt 
eine völlig zwanglose Erklärung. Hinzukommt, dass dieses Mytho- 
logem uns auch durch andere Belege als ein sehr wichtiges Element 
des ältesten iranischen Volksglaubens kenntlich gemacht wird, 
wenn auch die endgültige Aufhellung aller dieser Zusammenhänge 
noch nicht zu erreichen ist. Die mythische Vorstellung, auf die 
wir somit hingewiesen werden, ist die Vorstellung von der 
Mutter des Drachen. Wir haben für sie drei Belege, die merk- 
würdigerweise sämtlich Beziehungen zu den uns vorliegenden 
Fragmenten der Keresäspa-Sage aufweisen. Der wichtigste findet 
sich in den Pehlevi-Traditionen über Azdahäks Mutter. Um den 
Wert dieser Traditionen voll verständlich zu machen, müssen wir 
jedoch zunächst den weitgehenden, aber bisher gar nicht 
beachteten Parallelisraus der Thraetaona- und der Ke- 
resäspasage klar darstellen. 

Erst ein solcher Vergleich vermag uns den wirklichen Cha- 
rakter dieser Legende und ihrer verschiedenen Momente zu er- 
schliessen. 

An gewissen Punkten sind die Ähnlichkeiten ja recht auf- 
fallend, und dort sind sie denn auch schon längst beobachte! 
worden. So bemerkt Darmesteter zu Y. 9, 7, dass die beiden 
Helden mit der Tötung Azi Dahäka's zu tun haben. Er findet 
aber eine Erklärung darin, dass »L'histcire de Dahäk est un 
debris de l'ancienne mythologie naturaliste, evhemerisee. nu coms 
des t-emps». 1 Damit ist eine andere Stelle in seinem Awrsi.-i- Kom- 
mentar zu vergleichen (zu Yt. 13,131): »Thraetaona est ijmMjue 
ici comme medecin, röle qui revient piutöt ä Tlirila !«• Kamide 
(V. 22,2). Mais les deux personnages ont du eire en un temps 


1 Zend-Avesta- I, S. 86, N. 20. 

11 
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identiques ou equivalents.» 1 Er dürfte somit, von denselben Ge- 
sichtspunkten auf die iranische Sage wie den oben von Roth 
zitierten ausgehend, die Sache so auffassen, dass ein ähnlicher 
naturmythischer Hintergrund die Voraussetzungen für spätere fast 
identische Märchengebilde abgegeben habe. Diese Identität wäre 
dann nicht ursprünglich. Aber eben in den verschiedenen Aus- 
formungen der Azi Dahäka-Motive kann man eine bestimmte 
Differenz zwischen den beiden Heidengestalten finden: die Fändun- 
Sage ist in allen unseren Quellen zu einem Stück der einheimischen 
Geschichte Irans geworden, fast alle ihre Momente sind euhemen- 
siort worden — soweit hat Diinmsstutor Recht. Die Keresaspa- 
Uffeiulr d;i£ii'sri"ii trnt fi-iili in eine besondere Beziehung zur 
zon.rtstrisd.ni'K.seliaH.logio, und hat deswegen ihren mythischen 
( ;harakt y r du ut liehe r Imw ahrt. 

Sobald man aber von dieser Verschiedenheit der Quellen 
absieht, macht sich ein Parallelismus der betreffenden Sagen- 
zyklen bemerkbar, von dem wir trotz unserer unvollständigen 
Kenntnis der Tradition sagen können, dass er nahezu der Identität 
gleichkommt. 

Dieser Parallelismus muss ausführlicher dargelegt werden, um 
zu zeigen, dass er von einer anderen und schwerer greifbaren 
Natur ist, als die Beziehungen zwischen gewissen Tatenzyklen im 
grossen Nationalepos des Firdausi. Dort verrichten ja sowohl 
iinstäm wie Isfändiär eine Reihe von sieben fast identischen 
Heldentaten. Dies kommt ohne Zweifel davon, »dass es den Ver- 
tretern des ÄiH-oastrismus darauf ankam, den in der damaligen 
Volküüberlie.fenmg beliebteren Hnwtam in den Hintergrund zu 
drängen und den zoronstiisehen (Jlaubcnshelden Isfändiär neben 
ihm "so vorteilhaft wie möglich hervortreten au lassen.» 2 Eine 


i a. a. 0. IL S. 549, N. ^7. r >. 

* Spiegel, Eranische Altertumskunde I, 714 ff. Vgl. ZDMG 45, 201. Nöldeke, 
der früher dieser Meinung l><-ii>f lichtete, hat in der weiten Auflage seines 
Nationalepos § 30 das Verhältnis umgekehrt aufgefasst, nur weil Tha'ahhi 
nicht von einem Rustäm-Zug nach OÜLundarSn erzählt. Wie wir zu TL lo,8 
angedeutet und später ausfiiil icher klarlegen werden, xst der Zug nach 
BGuandaiSn eine Episode, die fast von jedem beliebigen Helden der alten 
Volkssage erzählt werden kann, weil er in den Voraussetzungen vor-zoro- 
■a-ätriseher Kultformen wurzelt, und nur in Bezug auf den BOioastnschen 
Heros Isfändiär als eine bewusste Imitation zu betrachten ist. 
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solche Anordnung war Für dir fiktive Chronologie des Sähnamkh 
nicht unmöglich. 

Ganz anders verhält es sich nui den Ähnlichkeiten zwischen 
der Thraetaona- und der Keres;isp:i S:ige. He seheinen sich auch 
auf sieben zu belaufen, und virileil- In b;ii liuslnin auf einem ge- 
wissen Punkt der rherliel'cniugskeite oder des Ü herlief erungs- 
gebietes nicht nur einzelne Tiden, sondern die ganze Reihe, den 
ganzen Sagentypus vom älteren stsUüiiscben J leiden, Keriwfispa, 
übernommen. 1 Aber diese Zahl ist erst später zu einem literari- 
schen Schema geworden. Es bestehen überhaupt keine literari- 
schen Beziehungen zwischen unseren beiden Sägen. Pie Thrae- 
taona-Sage ist vom Awesta bis zu ihrer letzten Ausformung im 
Sähnämäh auffallend konstant geblieben. 2 Schon im Awesta ist 
der Held wahrscheinlich als König von Iran aufgefasst worden. 
Die Keresäspa-Sage hat sich dagegen gleichkam an der Peripherie 
der zoroastrischen Tradition entwickelt. Nach den Andeutungen 
des Awesta und der Pehlevitradition scheint sie aber schon in 
altiranischer Zeit stark ausgebildet gewesen zu sein. Im X v atüi- 
nämak dürfte sie abeT ganz in den Hintergrund geschoben, und 
in der religiösen Tradition nur wegen ihrer Verknüpfung mit 
einem eschatologischen Mythologem teilweise bewahrt worden 
sein. Umso auffallender sind darum die Entsprechungen, die 
somit nicht auf literarischen Einfluss, sondern auf Ursprünge ganz 
anderer Art zurückgeführt werden müssen. 

Die Aufzählung wird zuerst so summarisch wie möglich ge- 
macht, mehrere der verschiedenen Mythen werden später aus- 
führlich diskutiert. 

1. Thraetaona und Keresäspa sind die beiden grossen Drachen- 
töter im alten Iran. Im Awesta scheint eine gewisse Distinktion 
zwischen ihnen in dieser Hinsicht zu bestehen: Thraetaonas Gegner 
heisst immer Azi Dahä-ka, Keresäspas dagegen Azi srvara. Dies gilt 
auch für die spätere zoroastrische Tradition (vgl. oben S: 107 ff.!). 
Wenn andrerseits dieselbe Tradition eine gewisse Beziehung zwi- 
schen den beiden f leiden herstellt, in dem Azdahäk zwar von 
Fretön besiegt und gefesselt, aber erst am Ende der Welt von 
Garsasp bezw. Säm endgültig getötet wird, so kann dies sowohl 


1 Markwart, ZDMG 4<Ui4:i C Umfeld AMI 4, S. lff. 

ä Auch in Einzelnerem, vyl. Dnnnostctor fttuil'ss iraniennes 2, S. 213 f F. 
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als eine künstliche Zusammenfügung verschiedenartiger Traditio- 
nen wi>- als ein Versuch, ursprünglich identische Traditionen in 
dasselbe chronologische Schema einzuordnen, aufgefasst werden. 
Für dir. letztere Auffassung der Sagenentwicklung sprechen 
gewisse awestische und . vedische Daten, die darauf zu deuten 
scheinen, dass die Unterscheidung von zwei Draehentötergeschich- 
ten ein*- sekundäre, hewusste Umformung eines ganz anders be- 
schaffenen Tatbestandes war. 

Wie es sich auch mit der Etymologie von Thraetaona verhält, 1 
so muss der Name mit Thrita zusammenhängen, der Y. 9, 10 als 
Vater des Keresäspa genannt wird. Als Vater von Thraetaona 
gilt ebenda V. 7 ein ÄiHya. Im Kigveda ist Trita Äptya eine 
Gottheil, die schon im Hintergrund steht und deren Taten von 
Indra übernommen sind — und dessen Drachentötung entspricht 
ja in vielen Zügen auffallend der Drachentötung Thraetaonas. 2 
Was mm den Gegner von Trita-Indra betrifft, so heisst der ja in 
vielen Fällen däsa, ein Wort über dessen Beziehungen zu dahüka 
und seiner Sippe wir im zweiten Teil ausführlich handeln 
werden. Wenn wir somit von den systematisch geordneten Daten 
der onliodox-zoroastrischen Texte absehen, scheint eine Zu- 
sammenstellung des iranischen mit dem indischen Material beim 
ersten Anblick am ehesten darauf zu deuten, dass ein gewisser 
Märchen typus ziemlich ähnlicherweise mit verschiedenen Helden- 
mut Divudiennamen erzählt wurde. 

2. 1 »eitle Holden haben als Gegner auch den Grandarewa. Für 
K.^vcsiH ,:L ' s| - ,!i( - ^'W'hc vom Awesta an in der zoroastrischen 
Uberliül'i:niii}r n-irlilieli holest, 8 für Thraetaona nur durch die 
Erzählung von Kumlrnv. (htm maitrr. de plaisirs des Tyrannen 
Azdahak nacli Firchins'i.' Zudem scheint die arabische Über- 
lieferung die dämoniM-hru (Jc^ner beide in Zarang lokalisieren zu 
wollen." Dumezil li.it zuerst die ganze Frage behandelt: er sieht 
sowohl in Azi Dahä-ka wir in (Jandarewa »Neujahrsdämonen», die, 
weil es im alten Iran awwi Neujahrstage gegeben habe, sozusagen 


1 Röunow, Trita. Äptya S. XX ff.: Duchesne-Guillemin IF 56,205. 

s Ül -ersieht des Material» hei Oldenberg, Religion des Veda S. Ulf. 

* Vjrl. oben S. 62 ff., unten Ö. 

4 Firdausi 5, 405 ff. Ed. Mohl I, 102. 

3 Taliaii, Annales 1,205. Markwart ZDMG- 49,644. 
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auf die zwei Neujahrsheroru :nir$rHi:ilt worden sind. 1 Diese Be- 
trachtungsweise ist gewiss uls Aiis.iiiinaspunkt für eine Unter- 
suchung unseres Materials wiclil ijr. l>;il>ri muss man aber die 
Faktoren, die auf den vi tsi-Ii irdenen Tituliiiuusjiobieten wirksam 
waren, genauer ins Auiic r.'iMsrn: in ilu irliLiiösrn Oberlieferung 
die auf ein esch&tolnjriwHiow Suhema chi^rsl rille; (Jeschiehts- 
be trachtung, in der u;i.(i< malen Überlief erung diu Tri i den» zu einer 
vernünftigen, sauberem Chronologie, später auch die Ökonomie 
einer fliessenden epischen Darstellung, die allzuviel u Wirdrr- 
holungen in der Darstellung der Sagengeschichte zu vermeiden 
bestrebt ist. 

3, Beide haben einen Kriegszug nach Mäzandarän gemacht. 
Über Fretöns im Denkart sprachen wir oben 8- 52 zu Yt. 15, 8 und 
betonten dabei den offenbar mehr mythischen als geographischen 
Charakter der Nachrichten über Mäzana, das immerhin in der 
Vorstellungswelt der östlichen Iranier zu Hause ist. Von einem 
ähnlichen Zug Keresäspas scheint zunächst nur eine isolierte Notiz 
im Mugmil al-tawärih Zeugnis geben: »Danach ging er nach Mazan- 
daran im Westen und nahm Kurind 2 gefangen. . . . Der Sohn von 
Kurind dem Mazandaranier, Harbac5eh, führte' ein zweites Mal ein 
Heer heran, aber der König (d. h. Manuscihr) schickte (gegen ihn) 
Säm-i-Narihiän, der ihn auch tötete.» 2 Diese kurze Angabe sieht 
ja ein bisschen eigentümlich aus: Spiegel bemerkte vom Stand- 
punkt einer euhemeristischen Kritik ganz richtig, wie im Sähnämäh 
hervorgehoben wird, dass Kai Kaüs der erste war, der überhaupt 
nach Mäzandarän gezogen sei. Dies würde somit für die »Unecht- 
heit» der ersten Angabe sprechen. 8 Wenn aber nach Denkart auch 
Fretön dieselbe Expedition gemacht hat, dann deuten diese Wieder- 
holungen unzweifelhaft darauf, dass es sich um ein stehendes 
Motiv märchenhaften oder mythischen Charakters handelt. Er 
bemerkt sogar selbst später, bezüglich Rustams Zug um Kai Käüs 
zu holen: »Ein Zug nach Mäzandarän heisst nichts anders als ein 
Zug in die Hölle, wie dies auch mit geraden deutlichen Wörtern 
gesagt wird.» 4 


1 Le probleme des Centaures, S. 74 ff. 

* JA 11 (1841) S. 286 = ZDMG 3, S. 249. Vgl. unten Zusätze. 

* Bramsche Altertumskunde I, 559. 
4 Spiegel a. a. O. I, 587. 
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Für das Alter und die »Echtheit» der Notiz spricht, von der 
Konjektur Kerind abgesehen, zuerst dvv Name HarbaSah, hier 
eigentlich der Fürstentitel, eine -ka-Abloitung vom mp. herpat, 
das ja ausserhalb der zoroastrischen Tradition oft diese Bedeutung 
hat. 

Dazu kommt aber aus einer ganz anderen Quelle ein Zeugnis 
über die Besiehung zwischen Säm-i-Narimän und dieser mythi- 
schen Heimat der Dämonen. 

Die Turfänfragmente bringen uns wiederholt Zeugnisse für das 
auffallende Interesse» das Mani für die Kexesäspa-Säm-lS T arimän- 
Sagen gehabt hat. M 4 werden Fredön und Jäköb Naremän 
genannt ' und sogar in einer Weise, die fast direkte Berührungen 
mit einem bald zu besprechendem Denkart-Abschnitt aufzeigen, 2 
was schon eine sehr genaue Kenntnis dieser Literatur von Manis 
Seite bezeugt. Säpürakän nennt wiederholt den Azdahäk. 3 In 
einem noch nicht herausgegebenen Fragment werden unter anderen 
iranischen Heroen auch Säm und Narimän genannt. 4 Endlich hat 
Henning zwei kleine Bruchstücke, M 299 a und M 625 c, heraus- 
gegeben, 3 aus denen hervorzugehen scheint, dass Mani Henoch- 
bücher benutzt hat, die ausführlich von den Riesen der Urzeit 
handelten, darunter auch von den iranischen, die im M 625 c mit 
dem Namen qaic genannt werden, was direkt auf den Buchtitel 
Kavän hindeutet.* In diesem Zusammenhang zitiert Henning aus 
«iner arabischen Liste über hermetische und astrologische Werke 
einen Buchtitel, der wahrscheinlich als »Henochbuch» aufzufassen 
ist- 7 Eigentümlicherweise vergisst er, die Fortsetzung des von 
Sachau zitierton und übersetzten Abschnittes zu bringen: dort steht 
nämlich ausdrücklich, dass dieses Kiesenbuch (sifr al-gabäbirah) 
von Säm und Narimän band (die.* 

Kun handelt aber das kleine Bruchstück M 299 a von den 
Propheten, die zu verschiedenen Zeiten die Heilsbotschaft zu 


1 AbhPAW 1904, S. 59. 

2 unten S. 171 ff. 

s 11 98 und M 472 AbhPAW tft04. 

* ZDMG 1936, S. 4. 

* SPAW 1934, SS. 3 (27) ff. 

Henning a. a. 0. S. 6 (30). 

' a. a. 0. S. 5 (29). 

s Bcrüni, Chronologie ed. Sachau, S. XIV. 
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verschiedenen Völkern gebracht haben, nach der bekannten 
manichäischen Anschauung. In Zeile 7 stehen hier die Zeichen 
'zyndfn, aber Henning zögert aus sachlichen Gründen, die selbst- 
verständliche Ergänzung m'zyndr'n = JiäzandaTän zu machen. 1 
Diese Bedenken scheinen mir alles andern als begründet zu sein. 
Erstens kennt ja Denkart sogar die Narm-n der zwei Apostel, die 
nach Mäzandarän gezogen sind, um den rechten Glauben in diesem 
wilden Lande zu verbreiten." Diese Notiz, wie andere in der 
zoroastrischen Überlieferung, erinnert stnrk an die manichäische 
Offenbarungslehre, wie man auch den Zusammenhang beurteilen 
will — und die Nennung von Mäzandarän beweist hier eine direkte, 
bis in Einzelne gehende, Übereinstimmung. 

4. Im Yast 19 erkämpfen sich nacheinander Mithra, Thraetaona 
und Keresäspa das »kavisehe x u ardnah». Die ratio dieser Zusam- 
menstellung ist wie gesagt nicht ganz klar. Doch haben Mithra 
und Thraetaona in ausserawestischen Traditionen gemeinsame 
Beziehungen zur Mihragän-Feier und dadurch zum Königtum. 3 
Tabari, Annales, I, S. 228 heisst es nun von Färidün, dass er sich 
als erster kai nannte, 4 das Wort würde nach gewissen Gewährs- 
leuten bakä (»Glanz») bedeuten, und ein Glanz kam auch über 
ihn, als er den Dahäk getötet hatte. Hier ist natürlich mit 
kai der Begriff kavaem x v aranah gemeint, und der wird somit direkt 
in Beziehung zur Drachentötung gesetzt. Diese Notiz hat allen An- 
sehein, alt und von der zoroastrischen Überlieferung unabhängig 
zu sein. Dann muss aber die Draehentötung eine bestimmte rituelle 
Bedeutung, vielleicht in Bezug auf die Thronbesteigung eines 
Königs, haben. Keresäspa ist aber schon längst als Vertreter einer 
gewissen ostiranischen Königsdynastie üufgefasst worden/' und 
vindaka und vindi.x''aranah Yt. 75,45 bezeugen das Alter der 
# ü ara«<zft-Ideologie bei den ostiranischen Stämmen. Dies würde 
die Zusammenstellung von Thraetaona und Keresäspa im X v ardnah- 
Yast erklären — und dass Mithra, aber nicht Vayu, als Königsgott 


' a. a. 0. S. 4(28), K S. 

- Denkart VII, 6, 12, IX, 31, 24. 

:l Verf, Der arische Mäiuu-rhund S. 101 f. Widengren, S. 157 ff, 
4 Auch nach Mas'iidi Murüg IT, 237, vgl. Messina Örientalia, Nova Serie?. 
IV (1935) 258. 

* HerzMd AMI" 4, S. 1 ff. 
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hier vorkommt, ist nur, was man in dem uns vorliegenden Kanon 
erwarte! hätte. 

5. "Wichtiger als die literarischen Notizen scheinen indessen 
gewisse Ähnlichkeiten zu sein, die sich auf die Attribute und damit 
zusammenhängende Epithesen dieser Heroen beziehen. Wenn solche 
Ähnlichkeiten aus unverdächtigen und von einander unabhängigen 
Quellen zu verzeichnen sind, dürften sie für das Verständnis ihrer 
eigentlichen Natur wesentlicher als die immer dem Verdacht be- 
stimmter Tendenzen unterworfenen Textstellen sein. 

Nun haben die beiden Helden auffallend ähnliehe Stier- Attri- 
bute. Von Gersäsp sagt Dätastän-i-denlk: 

evak en kü kä hän i dusden dahäk, ke vas öztom dev (druj 
pat karp pat ke-s apar pank 2 hast) hac band i Fretön rähet pat 
yätüklh dev be ö gehän 2 marnßnitär estet, evak mart i taklk 
(i)hac vi st pes ul avistehet, i stavlhet s Samän Garsäsp, pat evak 
gat i gvmär* hän drujih skenet u pat hän i frärön vem hän dahük 
ö dätari' rästük i sax"an äßaret. 

»Eins davon ist das, dass, als der mit schlimmer daenä ver- 
sehene Dahäk, der allerstärkste dev, . . . von den Fesseln des 
Fretön loskommt, und er durch seine Zaubermachfc ein die Welt 
schädigender dev wird, dann wird ein einziger Mann, der von den 
Toten auferstehen wird, und der Sämän Garsasp genannt wird, 
mit ciliar einzigen Stierkeule diese rfrw/-schaft zerschlagen und 
du ich Schrecken vor dem Frommen wird er diesen Dahäk dazu 
treiben, nur ^rocnto Worte zu sprechen.» 

K 8.") f. 147 r. 'L. I 7, M :>!> h. 20, 1 ff. (SBE 18, Kap. 37, § 97.) 


Über Thraetaouas Wulhm erfahren wir im Awesta nichts. In 
der späteren Überliefern ng trägt er ja immer die Stierkeule 


1 West übersetzt '»bewinK<-d», d.h. parrlk. Aber dev, drvj, parik und 
yätük werden in den Pehleviti^ton immer nebeneinander gestellt. Was der 
Einschu»» bedeutet, vermag ich nicht erklären (vielleicht eine falsch einge- 
schobem- Anspielung auf di<> Hage von Keresäspa und die pairihä?). 

' W'-st de van. 

s M 09 b hat xaanlhet. K 35 die lectio difficilior. 

4 W<-st muss sarvsär (»a clwb of cypress tree») gelesen haben, das 
Schriftbild ist aber in den von mir eingesehenen Handschriften eindeutig. 

s W<-st übersetzt »law of the sacred beings», was dät voraussetzt. 
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(guTz-i-gävsär, gävpaikar usw. bei FirdausI). 1 Keiesäspas Waffe 
wird aber schon im Awesta genannt-, und heisst hier gada, bezw. 

gat in der Pehleviüberset-zung. Nun hat er an unserer Stelle einen 
Siier-gada — die Angabe muss aber schon aus sprachlichen Grün- 
den sehr alt sein, denn das "Wort ist früh ausgestorben, und scheint 
im Mittelpersischen nur als Pehlevi-Umschreibung der entsprechen- 
den awestischen Form fort.AU loben.- Man könnte nun behaupten., 
dass Keresäspa (obwohl somit die literarischen Belege tatsächlich 
ihm zuerst die Stierkeule zuschreiben) dieses Attribut von einem 
bekannteren oder älteren Heros übernommen hätte. Aber davon 
abgesehen, dass solche Übertragungen in so alteT Zeit gewiss einen 
tieferen Sinn haben, und nicht als zufällige Entlehnungen von 
Märchenzügen zu betrachten sind, so gibt es noch Beispiele von 
Beziehungen der zwei Drachentöter zum Stier, die eine noch grös- 
sere Bedeutung in dieser Stiersymbolik ahnen lassen. 

Die religiöse und die nationale Überlieferung stellen die Sache 
in Bezug auf Färidün verschiedenartig dar. Im Bundahisn Kap. 
31 3 und Denkart VII, 2, 70 bekommt der Held eine Stammtafel 
von 7 bezw. 9 Ahnen, deren zum Teil unklare Namen alle mit 
-gäv »Stier» enden. Ferner gibt man ihm einen Bruder namens Bar- 
mäyün, 4 einen Namen, den wir in ganz anderer Bedeutung in der 
nationalen Überlieferung wiederfinden. Die nationale Überliefe- 
rung lässt ihn, während der Flucht seiner Eltern vor der Ver- 
folgung DahäkSj Milch von einer Kuh bekommen — bei Tha'älibl 
heisst diese gäv-i-bärmäyün, wie er nach einer persischen Quellen 
(direkt nach X v atäi-nämak?) zitiert/ bei FirdausI Purrmäyäh, mit 
einem für diesen Dichter typischen Wortspiel, 6 das die wirkliche 
NamensfOTm kaum mehr ahnen lässt. Wir werden nun demnächst 
sehen, wie auch das zweite Attribut Färidüns bei der nationalen 
Erhebung gegen Dahäk ein altes Symbol des Stierkultes ist, und 
auch dem Keresäspa nach den ältesten Überlieferungen eigen war. 
Dann kann es aber kein Zufall sein, dass Aog. .§ 78, wo vom 
Kampfe gegen den »gehörnten Drachen» die Rede ist, dieser das 


1 Christensen, Smedun Käväh og det persiske Rigsbanner R. Iß I 

2 Zaebner BSOS 9, 317. 

■' ed. Justi S. 77, Z. 17 ff., ed. Ankl. S. 229, Z. 4 f f . 
5 Bdhn ed. Justi S. 78,5, cd. Ankl. S. 229,11. 
4 ed. Zotenberg- S. 31. 
c > vgl. Kundr&v-Gandarewa, oben S. 164! 
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Beiwort gäustavä »stark wie ein Stier» erhält. Dies kann nur so 
verstanden werden, dass in einem Mythologem des alten Iran der 
Drachenbekämpf er immer in naher Beziehung zum Stier, vielleicht 
sogar in theriomorpher Gestalt, gedacht wurde. Für diese letzte 
Annahme könnte man vielleicht das stehende Beiwort Indras, des 
vedischen Drachen töters, vrsm, sowie gewiaso bekannte Tatsachen 
aus germanischer Mythologie und Folklore ' heranziehen. Ich 
hoffe die Frage demnächst in einer Untersuchung der Stiertötung 
Mithras ausführlich behandeln zu können. 

6. Was das Banner, drafsa. betrifft, so tritt hier in geradezu 
typischer Weise der Unterschied -/wischen religiöser und nationaler 
Überlieferung hervor. 

drafsa im Awesta kommt fast immer mit Bezug auf Keresaspa 
vor. Yt. 13, 136 wie im Aogemadaeeä ist der Heros Gegner der 
dnz/sö-tragenden haenä und des gada. Im Höm-Yast wird Keres- 
äspa gefeiert (Y. 9, 10 ff.), aber vor dem »Stierbanner» gewarnt 
(Y. 10, 14)* Y. 57, 25 werden in demselben Verse aesma und drafsa 
zusammengestellt, die Beziehung ist fast ebenso eng Y. 10, 8 und 
14. Yt. 1,11 ist nahe verwandt mit Yt. 13, 136. An unseren 
parallelen Yast-Stellen war die kultische Bedeutung die wahr- 
scheinlichste, der individuelle Vertreter der feindlichen Organisa- 
tion heisst aber hier mairya und nicht gada. 

In der nationalen Überlieferung dagegen ist Färidün der El- 
fi ml er dos »kavischen» Banners. Wie die quellenkritische Unter- 
suchung Jialt 1 aufzeigen wird, ist nämlich die Rolle des Schmiedes 
Käväh eine sekundäre. Aber im Awesta wird das Banner niemals 
in Zusammen hang mit Tliraütiiona erwähnt. Wir haben versucht, 
diese Tatsache ho vm rrklilivn, dass dieser volkstümliche Heros 
tatsächlich der Vertreter der parthischen Männerbünde war, die 
im Awesta noch zu den Feinden des Zoroastrismus * gehörten — 
darum konnte das Banner in dieser heiligen Schrift nur mit Miss- 
billigung erwähnt werden. Wie Gandar^wa in der nationalen, 
so hat das Reichsbanner in der religiösen Überlieferung verschwin- 
den müssen — aber eben diese Gegenüberstellung zeigt uns den 
ursprünglichen Parallelismus der beiden Sagen. 


i vgl. Handwörterbuch des deutscher« Aberglaubens Bd. VIII, S. 483 
über den Stier als Drachenkämpfer. 

* Verf. Der arische Männerbund S. 98 ff. 
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7. Als siebente Ähnlichkeil kommt nun die Erzählung von 
der Mutter des Drachen. In der iranischen Überlieferung ist 
die Mutter AzdaMks dio böse Ka-Isivbcrin, die seine verkehrte und 
tyrannische Politik best im ml. T:i!.:in I,20S. Z. 8 ff. gibt die Ver- 
sion der Käväh-LegoiuU 1 . die i.ci Clindi-u^-n die zweite genannt 
wird, 1 und nach der A/.dnhak dir Khigm des Volkes beherzigt 
und dessen Lage zu verbessern sucht, wählend seine böse Mutter 
Vdak- heftig d;urc*cn spricht. Es ist hier nicht der Platz, die 
verwickelten Probleme der Käväh-LegenöV in ihrer Gesamtheit 
zur Diskussion zu stellen. Schon Christen aen bemerkt a. a. 0. 
S. 12 dass diese Erzählung, in der es ja nicht zum Aufruhr gegen 
Azdahäk kommt, nichts mit der Legende zu tun haben kann, nach 
der der Aufruhrer Käväh durch Erheben des »kavischen» Banners 
den Tyrannen stürzt. In den späteren, ausgeglichenen Erzählungen 
bei ThVälibl und FirdausT sind diese drei Momente (die Klage der 
Volksversammlung, das Erheben des Banners, die Rolle des Käväh) 
zu einem kunstvollen Ganzen verflochten worden. Bei den älteren 
arabischen Historikern hingegen, die die verschiedenen Traditionen 
ohne rhetorische Verschönerung und ohne Harmonisierungsver- 
suche nebeneinander stellen, werden sie deutlich auseinandergehal- 
ten. Bei Mas c üdi * wird Färldüns Aufruhr gegen Azdahäk und sein 
Erheben des »kavischen» Banners genannt, ohne dass jedoch der 
Schmied Käväh in diesem Zusammenhang vorkommt! Christensen, 
der den sekundären Charakter dieser Gestalt in seiner Studie stark 
unterstreicht, bezweifelt auch, dass Käväh ursprünglich etwas mit 
der Volksversammlungs-Szene zu tun hat."' Diese Annahme wird 
auch durch gewisse Daten der Pehlevitradition unterstützt, die in 
diesem Punkte definitiv Christensens Analyse der arabischen 
Überlieferung bestätigen. Denkart IX, 21, 1—2 wird nämlich aus 
dem Sütkar Nask ein Referat über Dahäks Regierung gegeben: 

1. apar stahmakihä 5 kartan i Dahäk x°atüylh apar büm 
i Vll u pes raväkih i-s framön hoc dastän vartisnlh. 2. u 
apar hanjamänlkün pursisn i Dahäk apar eim i veSömandih 


i Christeasen, Smeden Kaväh S. 11 ff. 

' Tabarl 1, 20% %. 7. 

:) Murög II, 251 f. Vgl. Christensen, Smeden Kaväli W. 12. 

i Christensen a. a. 0. S. 12. 

5 stahmakih Sarijana, 
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i hambästak martom pas hat Hrremtan i Yim u z'atüyih 
i Dahäk u martom ö 'Dahäk passax» guftan kü Yim apac 
döst estst hac gehont niyäz u x-arlh u sog u HSn « zarman 
u twrgih u sevan u mötak u sarmäk u garmäk i apatman 
u hamecisn i dev apäk martom. 

»1. Über die Tyrannei Dahäks und sein« Herrschaft über 
di« sieben Erdteile und die Geltung seines Willens durch 
di« Macht seiner Hände(?V 2- Und über das Ausfragen 
Dahäks der versammelten Lernte, warum denn alle Mensclien 
nach der Zersägumr Yim» «<> Luiden und ihre Antwort an 
Dühäk: »Yim liu<U w«jr (vom uns) Not und Armut, Hunger 
uiKi Durst, Alrur und Tod, Klagen und Weinen,' zu grosse 
Hitze und Kälte, und die Vermischung der Teufel- mit- den 
M.-nschenV DkM 810, 9—16- 
Es fci- klar, dass wir hier die ursprüngliche Form der 
zweiten Version bei Tabari vor uns haben. In beiden Fällen 
wird von einer Volksversammlung berichtet, die sich m Klagen 
über die von der Regierung verschuldeten Leiden des Volkes 
ergeht Um i Haft (das ältere büm für das später übliche kisvar) 
entspricht der bei Tabari angeführten Rede Käväh's von Dahak 
als Herrscher der sieben »Klimata». Sonst bieten die dürren In- 
haltsangaben im Denkart natürlich keine direkten Entsprechungen 
zu der verschwommenen, ganz und gar rhetorisch überwucherten 
Darstellung des arabischen Historikers. Dass es sich aber um die- 
selbe Swine handelt, wird endgültig dadurch bestätigt, dass auch 
Denkart, nach einer Aufzählung der Verdienste Yim's, auf Otak 
zu sprechen kommt; 


i har dastän vartiSnUif »a surrounding of terrors» West SBE, 37,212. 

* semn u möS ist der technische Terminus für das im Zoroastnsmm 
verboten. Totenklagen. Vgl. PH « Vendidad 1,6; Ardä Virä* Kap. XVI. 

» >1«. froid eb la chaleur proventot de la facem immoderee dont les 
demons se metaient avec los hommes». (Christensen, Le premier homnie 
II 19) Ich klaube, äass Clmstansen hier zuviel in die Idäfät- Verbindung 
hineininterpretiert bat - wenigstens muss diese Übersetzung besser be- 
gründet meiden. Es handelt sich nur um die gewöhnlich* zoroastrische 
Vorstellung von den schlimmen Folgen des Verschvnndens des xvarwah 
Vgl für unsere Aufzählung Yt. 19. 69 (Hunger, Durst, Kälte, H Uze) und Yt 
jg 80 (wxuelle Vermischung mit den Dämonen). Die letzte Stelle ist somit 
nicht so »singulier,, wie sie Benveniste MO 1932-3S, S. 190 findet. 
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IX, 21, 4. m. ötak ke Yim sei i huramak, ke-tän pat ?(>/'■ 
zanisnlh be zat, adätastanihä varak, apar gehän harzah ' 
hart, niyäz u x»arih u tangih u äz u sog « tisn u hesm % 
xürdrüs, niyäz i avästar, sahm u sez i nihän-ravisn u zarman 
i gusuft u Haft dev i izisnömand dat. 

»4. Und Ötak, die den glänzenden Yim mit den schö- 
nen Heerden, der von Euch gewaltsam getötet worden ist, 
ungebührlich lüstern und begierig auf weltliche Guter ge- 
macht hat, und Not und Armut, Bedrängnis und Lüstern- 
heit, Hunger und Durst, die Raserei mit blutiger Keule, die 
weidenzerstörende Not, den Schrecken und die geheime 
Gefahr und das teufelsgeschaffene Alter und die sieben 
verehrungswürdigen Devs geschaffen hat.» DkM SlO, 19 
—811,2. 
Dies ist zwar im Grunde nur eine Fortsetzung der Klagen der 
Volksversammlung und wir erfahren nichts Direktes von dem bösen 
Einfluss Ötaks auf Dahäk. Aber die Nask-Paraphrase endet mit 
§ 7 ohne weiteres ihr Referat dieser Klasrcrede und berichtet- dann 
unvermittelt, das Dahäk von Fretön mit einer Keule erschlagen 
wurde (§§ 8—9). Es muss somit unzweifelhaft einen Nask gegeben 
haben, in welchem der Aufruhr ungefähr so wie bei Mas'üdi 
c-eschildert wurde, die Geschichte von der Volksversammlung aber 
ungefähr wie in Tabarl's «weiter Version, nur ohne die Kennung 

Käväh's. , ,_ .. 

Otak wird noch an drei Stellen der Pehleviliteratur als Mutter 
Azdahäks genannt: in der Genealogie des Bundahisn 1 und im 
Dätastän-i-denik Kap. 72, 5 und Kap. 78,2. In den zwei letzten, 
sehr schwierigen Stellen, wird sie augenscheinlich als Urheberin 
der Sünde rüspiklh genannt, und damit scheint hier der fleischlich, 
Umgang der Mutter mit dem Sohn während der Lebenszeit des 
Vaters gemeint. (Diese Stellen sind in der bisherigen Diskussion 
über xmükdas nicht berücksichtigt worden.) An der ersln. <1 um- 
stellen wird Otak als das dritte von sieben sündhaften W .wn aul- 

i ed Ankl. 229,2: hac mätärm dahäk i ötak i bayak i Unvb'nj.tU. Da- 
gegen nennen die vielen bei Talmi I, 202 ff. üb erlief er ten <:.,..■ (nun j *it 

Ausnahme der schon zitierten Stelle, den Namen loini-r U.Ulrr nur -208 o 

als Audak.bint Vivan§ahan: 202, 2. 1 ff- nennt ilin llibun b.al-Kalbi 

Schwestersohn von (Hm. 
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gezählt, unmittelbar nach Aidahäk und Azd-sruvar. Das Gefühl 
für ihren Zusammenhang mit der Drachenmythologie scheint somit 
auch die späteste moraltheologische Systematik nicht verloren zu 

haben. 

Hier steht die Drachenmutter Otak nach den zwei bekanntesten 
Drachen des Awesta. In unserem Vayu-Ilymnus muss aller 
Wahrscheinlichkeit nach im § 78 der azi srvara gemeint sein. 

Die anderen hier genannten Erscheinungen stehen, soweit wir 
bisher sehen können, alle in deutlicher Beziehung zu dem Kultus 
des Vayu-Keresäspa-Kreises und sind nur aus diesem Gesichts- 
punkt zu verstehen. 

Wenn das feminine dtmux tacinfis sich in diese Serie von Über- 
einstimmungen als die Drachenmutter der Keresäspa-Legende ein- 
reihen Messe, so wäre der I'arallelismus, der uns schon diese zwei 
Sagen als Varianten desselben Märchentypus verstehen lässt, damit 
vollständig. Und man hätte dann auch eine natürliche Erklärung 
des Genus von dänu, das nur hier im Awestischen als Femininum 
vorkommt. In einer supponierten Liturgie wäre ja auch die An- 
rufung der Mutter des Drachens an dieser Stelle keineswegs 
unangebracht. 

Was uns aber geradezu dazu zwingt, in danu irgend eine weib- 
liche dämonische Gestalt innerhalb des Vayukultus zu sehen, das 
«ind einige vedische Belege, die die Vorstellung einer dänu als 
dn- Mutter des ahi in unzweideutiger Weise für die gemeinarische 
Pci-hhU'. glaubhaft machen: 

mhädünmn ptmUril/a hsiydn- Du, <> Vielgerufener, hast den 
iam mit Dänu zusammen hausen- 

den, 
ahastdm indra sdm pu.uk l.;<- den handlosen, lahmen(?) ge- 

nürum schlagen, 

abhi vrtrdm värdhcwrarmm Den schwellenden Vrtra, den 

piyärum gehässige», 

apädam indra taväsä j<t<jhan- den fusslosen, hast du, Indra, 
tha mit Kraft erschlagen. 

RV 111,30,8. 

RV V, 32, 1—2 tötet Indra erst den dänava, dann den ahi: für 
die ähnliche Phraseologie vgl. besonders: ähim cid ugra präyutmp 
säyänam jaghanvä'h indra tavislm adkattäh KV V, 32, 2 cd. Ist 
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hier mit dänava ein anderes WYhhi als ahi gemeint, oder bedeutet 
es ahi als Sohn von dümrt Diu Antwort gibt schon Säyana, der 
bei 111,30,8 auf 1,32,5) hinwHsi: 

mcavayä abkavad vrtr« pi/i r« l»ir Mulrer des Vrtra lag unter: 
indro asyä dva widhttr ' /ab Intim Kai seine. Waffe gegen sie 

hära gewnrlVii- 

uitarä sür ädharah pnirri fasül Die Alut-Usr lag oben, der Sohn 

unten, 
danuh saye aahäratsä nd dhe- die dänu liegt da wie eine Kuh 
nüh. mit ihrem Kalbe. 

RV 1,32,9. 

Deutlicher kann nicht ausgesagt werden, da*s wir mit zwei dämo- 
nischen Gegnern des Indra zu rechnen haben, einer weiblichen 
Dänu und ihrem Sohne ahi oder Vrtra. 

Dieser mdo-iranisehe Drachentypus bat aber noch einen 
charakteristischen Zug, der sowohl im Awesta wie im Veda be- 
legt ist. Wenn wir die mythische Lokalisierung des »gelben 
Drachen» (azi zairita Y. 9, 30) und des Azi Dahäka im Awesta 
nicht beim ersten Anblick mit Sicherheit feststellen können, so 
ist es doch klar, dass der »rote Drache» V. 1,2 zum Vayukreis 
gehört. Dieser Vorstellung begegnen wir an drei Stellen in den 
vedischen Hymnen: 

sä dhärayat prthivim paprätkac Der befehligte die Erde und 

ca breitete sie aus, 

vdjrena hatvä nir apdh sasarja mit einem Schlag seines vajra 

liess er die Wasser los. 
dkann ähim dbhinad rauhindm Er erschlug den Drachen, zer- 

V y spaltete den Raukina, 

dhan vyänsam magkdvä sdeib- erschlug den Vyahsa mit- KnifL 
Mh der Maghavan. 

KV I. 10?*, 2. 

Mit ähnlicher Phraseologie: 

ydh saptdrasmir vrsabhds tu- Der als starker Stier, mit hieben 
vismän Zügeln ( V- 


1 über vadhar — vadar als Warn: des Dniclu-nliiti-rs vgl. oben S. 128, 


N. 1. 
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avdsrjat rsärtave saptd sindhun 
yö raukinäm dspkurad vdf- 

rabähur 
cly&m ärnhantam sd janäsa 

indrah 


tvdm vri hasänmaghavannam- 
rdm m<tryäkaro rafim 

tydm ronhinäm vyäsyo ri 
v rträsy ithfi tu u cell trult- 


die Wasser zum Fliessen losliess, 
der mit dem vajra in der Hand 

den Rauhina wegstiess, 
als er den Himmel erklomm — 

der, o Leute, ist Indra! 

RV II, 12, 12. 

Du siegtest nach Belieben, o 
Maghavan, und machtest dir, 
My-i-yn*, den Ra.fi unterwürfig. 

Du hast den Rauhina wegge- 
r*cliloudert und den Kopf des 
Vrtra zerspaltet. 

AV XX, 128, 13. 


Mit cii-ra Namen Rauhina ist somit ahi-vftm als Sohn eines 
weiblichen Wesens Rohini gemeint. Dies ist aber Fem. zu rohüa 
»rot», formal identisch mit aw. raoidüa, dem Beiwort des Drachen 
V. 1,2. Der Ausdruek »Abkömmling der Roten» ist kaum viel 
mehr als eine stilistische Variante des aw. azi raoiSita. 

In Bezug auf diese sonderbare Drachengestalt herrscht somit 
die auffallendste Übereinstimmung zwischen den Indrahymnen und 
der Vayumythologie des alten Iran- Demnach ist dünu tacintis 
in -unserem Text etwa als »die laufende Dänu» und als die Mutter 
des in § 78 erwähnten Drachen zu fassen. Dieser ist der sonst 
als azi 'snwa charakterisierte. Die spätere Tradition kennt aber 
die Ötak vor allem als Mutter von Azdahäk, dem Gegner_ Färiduns 

nur a „ einer Stolle des Dätastän-i-dBmk fanden wir Otak ohne 

nähere Erklärung nach Axdahäk und az-i-sruvar erwähnt. 

Diese Erklärung von dänu tacintis gibt uns auch die Deutung 
des Naim-ns Ötak. Er nmss auf ein air. *avataka oder *aiwitaka 
zurückgehen, wahrscheinlich auf . das letztere. Denn aiwi mit tak- 
finden wir im Awesta. in aiwltacina, Beiwort des brünstigen, »her- 
vorstürm.mden» Kameles Yt. 14, 11 und in hu.aiwi.taciw, neben 
hupaömainya Beiwort der Cistä Yt, 16, 1. Rein sprachlich scheint 
somit Otak die mp. Übersetzung von dänu tacintis zu sein. 
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Wenn aber von diesen zwei synonymen Ausdrücken der 
awestische zum Vayu-Keresäspa-Kreis, die mp. Entsprechung zum 
Mithra-Thraetaona-Kreis gehört, so macht sich an diesem Punkte 
mit besonderem Nachdruck die Frage nach dem gegenseitigen 
Verhältnis der zwei Sagenkreise geltend. Auch azi srvara ist ja 
immer mit Keresäspa, nicht mit Thraetaona, verknüpft. 

Es sei dabei in erster Linie auf ein armenisches Zeugnis für 
die Beziehung Azdahäks zur Vayumythologie hingewiesen. Nach 
Moses von Chorene I, 29 ist AnoyS Gemahlin des Königs Azdahak, 
der von Tigran getötet wird. Diese ganze- Partie enthält nur 
euhemerisierte iranische Sagengeschichte. Im Kapitel 30 werden 
Tigran und sein Sohn Vahagn unter den berühmten Drachen- 
bekämpfern erwähnt, wobei der letztere in einer aus einem Helden- 
lied zitierten Strophe im Stile des alt-arischen Heros geschildert 
wird (vgl. oben S. 131 N. 5). In diesem Zusammenhang wird 
Anoys noch einmal erwähnt, und zwar als mayr visapac, »Mutter 
der Drachen». In dieser Benennung ist noch die alte mythische 
Färbung bewahrt, sonst ist hier die Azdahäk-Sage ungefähr in 
demselben Masse wie im Denkart euhemerisiert worden. Dort ist 
aber von der Mutter Azdahäks, hier von seiner Frau die Rede. 
Die Lösung dieses Widerspruchs gibt uns die Angabe des Dätastän- 
i-denlk, die besagen muss, dass sie eine ungebührliche Form der 
x'-'etükdas-Eh.e eingeführt habe. In der mythischen Vorstellung 
war sie folglich sowohl die Frau wie die Mutter Azdahäks. Der 
armenische Schriftsteller hat für seine pseudohistorische Darstel- 
lung das erste re Moment verwertet, bewahrt aber daneben das Bei- 
wort mayr visapac. 

Nun ist arm. visap ein iranisches Lehnwort. Im Armenischen 
ein nicht ungewöhnliches Wort für »Drache» kommt es im Ira- 
nischen nur einmal (Nirangastän 48) vor. Es wird an dieser Stelle 
davor gewarnt, dem Wasser Opfergüsse während der Nacht dar- 
zubringen, denn das sei nicht besser, als wenn man es in den 
Rachen des <tzi visäpa schüttet Es ist hier natürlich von einer 
niehtzoroastrischen Verehrung der Wassergöttin (Anäliilä) die 
Frage. 1 Nun werden auch im Anähitä-Yast (Yt. 5,91) nüelii- liehe 
Libationen verboten, womit natürlich auf denselben Kultus an- 


1 vgl. zur Stelle Benvenist«, lii-viir des ßtiiitos aimriiicimes 1927, 7 ff. 
0. Paul WuS XX, 22 f. 

12 
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gespielt- wird. Oben S. 56 bemerkten wir, ciass auch N. 26 gegen 
einen Ritus polemisiert wird, der dem vor/oroastrischen Vayu- 
Anähitä-Kultus eigen war. Wir müssen natürlich Yt. 5. 91 ff. als 
eine zoroastrisch überarbeitete Stelle auffassen, wo eben von den 
älteren Formen der Anähitäverehrung Abstand genommen wird. 1 
Dieser Zusammenhang gibt uns noch ein Beispiel davon, dass eben 
der Sprachgebrauch und die Vorstellungen der Vayuverehrer unter 
den iranischen Lehnwörtern im Armenischen zu finden sind. 


Einige sprachliche Eigenheiten der Vayutexte sind schon be- 
rührt worden. In Hinsieht auf die aussera westischen Beziehungen 
müssen wir jetzt die wichtigste von diesen behandeln. 

Es ist nicht ohne weiteres klar, ob § 81 a, der nur in den 
von Darmesteter benutzten Handschriften vorkommt, wirklieh zum 
Vayuhymnus gehört. Der kurze Abschnitt ist aus seinem Zusam- 
menhang losgerissen worden, aber die dort vorkommenden Wörter 
beziehen sich ohne Zweifel auf altawestische Zustände, dusxratu, 
etwa »böser Wille», findet sich Y. 49, 4, pairlgae&a Y^ 34, 2. 
Duchesne-Guillemin bemerkt zu diesem Begriff: »pairi.gae&a- n. 
designe le tresor (d'Ah. Mazd.), ce qu'on appelle plus tard ganj».* 
»A en juger par le con texte, pairi.gae'9-a^ dans le cp., est pris 
avec le sens religieux qui ressort de son emploi gäthique. C'e»t 
In tresor oü Ah. Mazd. conserve les bonnes actions, les bonnes 
penssöes, los bonnes paroles de chaeun. L'homme qui n'a rien de 

bon a son actif est- donc flopourvu de pairi.gae&a».* Dies scheint 
die wahrscheinlichste Interpretation zu sein. Vielleicht fändet sie 

eine Stütze in der l'clilcviül.erset'/ung,* die Duchesne-Guillemin 

wohl nicht gekannt bat: 

guft-as Ökrmasd hü äuxrratömand hü xrat apärön ronjakömand 

hamvär kamäk gößend etön asrüt gäyisn ave saxt ne hart ke ne 

bavet husrüvlk gete u ne bei huruvämk menög ke andar hän 

äsäyet ruvän{i) ahravänf' 


1 Auch «in ati findet sich Yt. 5,90, vgl 0- Paul a.a. 0. 21 ff. 
* Duchesne-Guülemm § 225 j. 
n Duchesne-Guillemin § 226, 

4 Vgl. S. 96 f. 

5 Indo-iranian Studies in honour of Sanjana S. 127. 
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Eine zusammenhängende Übersetzung vermag ich nicht geben. 
Wahrscheinlich ist aber rartjakömand in ganjakömand zu emen- 
dieren, und dies bestätig die Vermutung, dass pairi.gae'&a dem 
späteren ganj entspreche. 

Der dritte der hier vorkommenden religiösen Termini, 
a&rävayatgä&a, ist uns Ih-ssh- bekannt. Kr steht Yt. 5, 92 als 
Attribut zu dahma, Yll. «S l - r.«» und /4,r>l ;iIk Attribut zu asava. 
Hier bemerken wir ;iUü- eine phonetische Eigentümlichkeit, die 
sich an anderen Stellen nicht findet. Wie in zaranyö.pai&i Aog. 17 
steht hier ein # für das in diesen Wörtern sonst regelmässige 5. 
Diese Erscheinung findet sich scheinbar zu lallig an verschiedenen 
Stellen der awestischen Texte und ist bisher nicht genügend er- 
klärt worden. Während Barthölomae vorsichtig von »Dialekt- 
mischung» spricht l und afghanische Lautverhältnisse vergleicht, 2 
bezeichnet Duchesne-Guillemin die betreffenden Formen ohne 
weiteres als altpersische. 3 

Dies kann unmöglich richtig sein. D<-nn in diesen unregel- 
mässigen Formen entspricht d nicht nur, wie im Altpersischen, 
idg. Ä, sondern aueh sk im Präsenssuffix -sho-. Vgl. Formen wie 
aya&aesa (yam-), aji&ö {gam-), ifontu, i&r (aes-). (Nur in einem 
Falle, gaesu-gae&u, kennen wir nicht die Etymologie des betr. 
Wortes und können darum nicht den l'rsprung des ^-Lautes 

bestimmen.) 

Welche Schlüsse erlaubt uns nun die Verteilung dieser Formen 
auf die verschiedenen Texte? 

Was ftamnahvant und aiwiMra betrifft, habe ich schon ver- 
sucht zu zeigen, dass sie nur in festen liturgischen Formeln vor- 
kommen, und dass somit die »Dialektmischung» als synkretistische 
Zusammenstellung von Gebetformeln aus verschiedenen Kult- 
gemeinden zu verstehen sei. So kommt Vamnahvant nur in der 
Epithetenreihe #amnakvant- } varzeahvant- . yaozsüvant- vor, und 
diese bezieht sich auf eine bestimmte türische Kultform, diu in 
den aw. Texten von Grehma und Fragras van vertreten wird, und 
in deren Sprachgebrauch varacah dem x'aranah des Mitlimkivises 
entspricht.* 

i Grundriss I, 1, § 282, N. 1. 

* IF 8, 249 ff. 

* JA t. 228 (1936, I), SS. 214, 254; Les comi"»si'f ik l'Av-nata. Addencia, 

S. 270 f. 

1 Verf. Der arische Männertmml S. :Wf. 
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Noch deutlicher tritt der Synkretismus der Yasttexte in der 
Verwendung von aiwi&üra hervor, denn hier haben wir in dem 
Synonym süra auch die reinawestische Dialuktform, die in den- 
selben Texten, aber mit charakteristischem Unterschied in Bezug 
auf die Anwendung, vorkommt, aiwi&üra wird nur in der Ver- 
bindung' uyra aiwWüra (aiwv&üra uyra nur Yt. VI, 7")) und dabei 
als Epithet zu Mithra (Yt, IQ, 5. 78) oder zu den Fravasis (Y. 1, 18, 
4, 6, 65. 12, Yt, 13, 40. 75) gebraucht. Diese Gottheiten werden 
auch süra genannt — während aber die Epithese uyra aiwi&üra 
ihnen in den verschiedensten Zusammenhängen beigelegt wird, 
finden wir süra, das überhaupt allen in den Yasts angerufenen 
Gottheil <*i zukommt, nur in den stereotypen Epithetenserien, die 
in den Yasttexten jeden einzelnen Karde einleiten (Yt. 10 vom 
Karde II ab, Yt. 13 vom Karde III ab). Die dialektal ver- 
schiedenen Formen scheinen somit auf verschiedene Bestandteile 
der Überlieferung zurückzugehen. 

Die betreffende Epit-hetenserie des 13. Yastes ist: vayuhis süra 
spantä fravasayö yasamaide. Voku und spanta sind typisch 
zoroastrische Epithete (oben SS. 25, 78 mit N. 1), uyra gehört zu 
einer ganz anderen Sphäre, wie wir oben S. 82 anlässlich der 
einen Sinile (Yt 13, 75) bemerkt haben, an der den Fravasis gleich- 
zeitig die wichtigsten Ahura Mazdäh- und Vayu-Epitheta bei- 
gelegt werden. 

Die /^-Formen sind in diesen Fällen offenbar für einen Dialekt 
diiirakli-ristiscli, den man den Vayu- oder Fryäna-Dialekt nennen 
könnte. N'un /.ei tri es sich, dass von den noch zu besprechenden 
Belegen die tneisirn dirHn ztir 'Vayu-Snhäre gehören. In vielen 
Fällen steht der iM'onn in einem der Texte, die wir im Kap. I 
als Han|)t(|"ell(!ti (irr :illcit Kiyänareligion kennen gelernt haben, 
eine s-Forni desselben Worlcn in den anderen Texten gegenüber. 
Ich <*ebe zuerst oine inheUm-ische Übersicht dieser Fälle: 

Yast Vi. Yasna 9, 10: 

61 l und 136 2 : gaefrit als Hei- gaesu in derselben Verwendung. 
wnrt Keresäspas. 

» go>-Hus Fl. P«, lät. 1*13, L18. (jaesöis Mf3, K13, H5; gaeUs zu 
f/aesois korrigiert K14 gaihiiü .HO. 

- gi.r-»äus Fl, Ptl, El- gaeM-us P13, H8. gaesaöis Mf3, K13 : W3. 
gacsiüs K38, H5, gae&äs J10, gaisöis K14. 
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58: dürae.urvaeVa. 1 Yt. 5, 131: kufraourvaesa, 

116: asa.urvae#a als Ki.üm- Yt. 10,50: paouru.fraourvaesa, 
name. Vr. 3, 3: daiyhu.urvaesa usw. 

Yast 20,45: 
146: idantur isanti. 

■ Yt 15,55: Yt. 14,tt: 

aya-daesa. aymaesa. 

Aogemartaecä, Yt. 17, 10: 

17: saranyö.paWi, ardzatö. zaranyö.paesa. 
pai&i. 3 

Yt-t. 5 ; 92, 8,59, 14,51: 
81a: a&rävayat.gä&a. asrävayat.gäda. 

(Vgl. Yt. 23,105: gä&röx&rä- 

vayantqm). 4 

FrD 7: Y. 77, 16: 

Die Beispiele in der rechten Spalte, hier natürlich nur einige 
aus vielen, haben immer s. Die in der linken Spalte haben, wenn 
im Apparat nichts bemerkt ist, in allen Handschriften die Form 
mit 0. Es ist ja nur zu erwarten, dass in einigen Fällen das 
normalawestisehe s in gewissen Handschriften das ungewöhnliche 
ersetzt hat. Wichtig ist aber, dass das umgekehrte Verhältnis 
niemals stattfindet, indem alle Stellen, an denen die unregelmäßige 
Sehreibung auftritt, Beziehungen zum Vayukultus aufzeigen: e* 
handelt sich niemals um orthographische Eigentümlich kei 1t -h. 
immer um dialektale Vertretung des palatalen ft-Lautes. Kim- 
Durchmusterung der Belege wird dies mit aller Deutlichkeit klar- 
legen. 

Erstens ist ea auffallend, dass sich so viele //-Formen im Vi. 1:4 
finden; nicht nur lex ikn lisch (oben S. 63 f.) sondern niirli phimeliech 


1 Fl, Ptl, El, L18; ttihviritrrndzm, P13; dnriuTimtrx,im. MI':!. Kl>5. 
* i&lntö Fl. El, K14: ft*nlu l'll, L18. P13: «riW» Ml':i. Kl St, 115. 
5 Zwei Handschriften I'u r ii ii- ji mit p/iil>i. eiw- w'n /'"'''■ 
4 Meine Emendatiou für <iii>'>m.i(/r/ririfrr>n. vi.'), miii-n! 
3 Zum i-Vokal vgl. jUtfil. j'mmL 
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scheint somit- dieser Text eine Sonderstellung' im Awesta einzu- 
nehmen. Über die einzelnen Wörter näher unten. 

Die Beispiele Yt. 15,55 und Aog. 17 bestätigen nur unseie 
Annahme, dass eben diese zwei Abschnitte auf einem älteren Vauy- 
text zurückgehen müssen (Vgl. SS. 26 ff., 76 ff.)- 

Die Form ctfi&ö stammt aus dem Fragment, aus dem wir schon 
S. 84 einen wichtigen Beleg für die altiranische Atemspekulation 
angeführt haben. 

Der Begriff asrävayat.gä&a wird Yt. 5,92 als Attribut zu 
dahma, Ytt. 8, 59 — 60 und 14, 51 — 52 als Attribut zu asäva ver- 
wendet. 

Wir sahen oben S. 56, dass N. 26 sich gegen jede Art von 
Gäthä-Rezitation wendet, die nicht ganz deutlich ist, sondern vom 
Brausen des Wassers übertönt wird. Nach den Yasten soll man 
an die Gottheiten mit lautem Gebet herantreten, nach der be- 
kannten Formel: 

afie raya x°ardnayhaca Um seines Reichtums und Glanzes 

willen 
tarn yazäi surunvata yasna werde ich ihn mit lautem Gebet 

verehren 


dit* wir in allen alten Yasttexten am Ende jedes Karde (Ytt. 5, 8, 9, 
Kl, II, 14, li"5, 16, 17, 19), finden. Der Gegensatz zwischen surunvata 
yasna und dem in den alten Yasts verpönten asräva-yat.gä&a scheint 
eigentlich darauf ym deuten, dass ursprünglich die Yasnas laut ge- 
sprochen, diu (Julius ihifri'gen gemurmelt wurden. Davon hat aber 
die spätere Tnulifiou jeden l'nlls keine Kenntnis mehr. Im Niranga- 
stän wird wiederhol 1 eingeschärft, dass man die Gäthäs hören 
lassen muss (srävaya-), wer das nicht tut ist gä-d-Cc asräv&yö (41 — 
44, 104). Es ist kaum möglich, dass dieser Gegensatz mit dem im 
älteren Awesta vorliegenden identisch ist. Denn es wird im Nir. 
die richtige liezitationKwoiKo als mabamya väca (N. 20, 26, 33) 
geschehend charakterisiert, während die alten Yaste die Ausdrücke 
bdrdzi.gä&ra (Yt. 10, 89) und bardzdm barät saota vücim (Yt. 
17, 61) verwenden. Es ist darum denkbar, dass der Gegensatz 
zwischen gemurmeltem und lautem Beten altawes tisch ist, die 
späteren zoroastrischen Texte dagegen mit srävaya- die Rezitation 
der Gäthäs, die vom Standpunkt ihrer Gegner als »Gemurmel» 
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bezeichnet wurde, mit asrävayant denjenigen, der die Rezitation 
der Gäthäs unterlässt, meinen. 

Nun ist es meines Erachtens unmöglich, srimvata mit Bartho- 
lomae, Grundriss der iranischen Philologie 1, 1. § 209, 11 als pas- 
sives Partizipium Präteriti aus dem Präsens stamm zu fassen. Eine 
solche Bildung ist tatsächlich etwas im ah. Verbalsystem Verein- 
zeltes und Unerhörtes. Sie wurde von Bartholomae natürlich 
darum angenommen, weil nach ihm sru- nur »hören» bedeuten 
konnte. Das normale Partizipium Präteriti findet sich aber in 
älteren wie in jüngeren Texten (frasruta Y. 50, 8, asruta Yt- 13, 
125, N. 25, 103), und sru- bedeutet wohl nicht nur »hören» sondern 
auch, wie das verwandte lat. cluere' »lauten, verlauten, bekannt 
werden». Phl. srütan bedeutet »hören lassen, rezitieren», srunvata 
kann formal nichts anderes als Instrumentalis Singularis des ge- 
wöhnlichen Präsenspartizips sein, und srunvata yasna ist also 
eigentlich »mit lautendem, klingendem Gebet». Dementsprechend 
bedeutet in den älteren Texten asrävaya- »nicht klingen lassen», 
d. h. leise rezitieren, während im Nirangn^tän die gewöhnlichere 
Bedeutung des Verbums hervortritt-, und der Gegensatz zwischen 
positiver und negativer Form den Gegensatz zwischen Rezitieren 
und Unterlassen bezeichnet. 

Die Annahme einer solchen Entwicklung stimmt zu dem, was 
wir aus den antiken und den frühmittelalterlichen orientalischen 
Quellen herauslesen können. Weil für den antiken Menschen das 
laute Beten das Normale war, 1 fielen die »Magier» durch ihr leises, 
murmelndes Beten auf. 2 Mit den »Magiern •- ist hier der sassanidi- 
sche Zoroastrismus gemeint, der innerhalb der awestischen Über- 
lieferung von späten Erzeugnissen wie dem Nirangastän vertreten 
ist. Wir sind daher berechtigt, diese Angaben der ausserawestisehen 
Quellen auf die Art der Gäthä-Lesung zu beziehen, die in diesem 
Teil des Awesta empfohlen wird. 


1 Sudhaus, Archiv für Religio ns wisse nschaf i IX, 185 ff. 

2 Die Belege sind oft gesammelt und diskutiert worden: Ifydc Religio 
veterum Persarum, S. 51 ff., H. Schmidt, Quommlo veteres imUeuvmiii de 
preeibus S. 61 ff., zuletzt bei Bide« et Cumont, L< s mages Indien isi'is, IL 112, 
243. 285 ff. Vgl. Ausdrücke wie: ]at. Zowastrei suxurri, mat/iemn susurramen. 
mussitatio, fremor verborum, gr. ä'cpörpcTot 7.Xr,o£ic, syr. reim d'magusütä, arab. 
zamzamah. Vgl. zur Wurzel des syr. Wortes Kibc-rs, Htudien zum Hosea- 
buche (UÜÄ, 1935:6) S. 100 f. 
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Dann müssen wir äen Riten und Anschauungen der alten 
Vayu-Religion einen grossen Einfluss auf die spätere Entwicklung 
des Zorojistrismus zuschreiben. Und ferner scheint das Studium 
dieser bisher wenig beachteten Form der altiranisi-.hen Religion uns 
neue Gesichtspunkte für die Beurteilung des Magierproblems zu 
bieten. Wie verhält sich aber der einzige Beleg für den Magier- 
namen im Awesta zu dieser Annahme? Um eine Antwort auf 
diese Frage zu finden, müssen wir noch weiter ausholen- 

Der Nirangastan braucht wiederholt die Begriffe ratufri und 
aratufri um denjenigen zu bezeichnen, der durch richtiges bezw, 
unrichtiges rituelles Benehmen den Ratus genehm ist oder nicht. 
Meistens ist dabei die G-äthärezitation gemeint. 

Ausserhalb des Nirangastan kommt aratufri nicht vor. Aber 
dieselbe Bedeutung muss aratu Yt. 73, 105 und P. 16 haben. Es 
ist uns ganz unklar, in welcher Beziehung die Ratus zu einer be- 
stimmten Art Betens stehen. Es ist aber auffallend, dass der sonst 
im Awesta so wichtige R-atu-Begriff in den Yasttexten, die das 
laute Beten empfehlen, fast vollkommen fehlt (nur Yt. 7, 3, 
Yt. S, 1,4-1, 10, 92, 115), im Fravasi-Yast dagegen, wo niemals das 
laute Beten erwähnt wird, viermal vorkommt (41, 91, 92, 152). 
Diese Beobachtung führte mich zu einer Emendation von Yt. 13, 105, 
die schon ohnehin graphisch und lexikalisch sehr naheliegend ist. 

$ 104 wird die Fravasi Vohunemahs zum Schutz gegen gewisse 
fOrsclioi innigen der alten Fryänareligion angerufen, 1 § 105 zu dem- 
selben Zweck die von M'anthraväka, 

i/(f fnwsiam iisdya/iqju ///Wrö.raynntqm- asdmaoyanqm anu- 
äaonqm vimhmiqm ttmlnuqut st man am avascastö.fravasinqm ava- 
jaynät paitixläl-w (isti ru J;u ist ifhc / baös a>j l/ö . 

In dem veieinzellrti t/itt'h-n.r<tyanf.- wollte Bartholomae Air. Wh. 
521 f. ein lit. Verbuni rrff heilig losschrcien» wiederfinden. Irgend 
welche verwandten YV<irii-r gibt es in den arischen Sprachen nicht, 
und die nur durch diese weit hergeholte Parallele gestützte Be- 
deutungslose tzung entbehr! jeder sachlichen Begründung. Wenn 
aber der ursprüngliche Text entweder ein gä'dtö.adrüvay^ntqm 
oder gä&m.a&rävayantqw :: geschriebenes Kompositum hatte, so ist 


nichts natürlicher, als das* die eint! wV«- Gruppe beim Abschreiben 
ausgefallen ist. ga&rävat/fui/q/n wurde dann falsch abgeteilt: v 
und t werden in der ältesien Schicht der Pehleviwörter mit dem- 
selben Zeichen geschrieben, und sie waren natürlich in der ältesten 
Awestaschrift sehr älmlieh, wenn nicht identisch. Was aber diese 
Restitution geradezu iiol wendig macht, ist dass Manthraväkas 
Fravasi gegen »d;is vom umva bewirkte Übel» angerufen wird. 
Wie schon S. 00 I'. Iieinerkt worden ist, müssen wir nämlich das 
zweite a lang lesen, denn die in diesem Abschnitt aufgezählten 
Übel haben sämtlich Beiwörter mit pejorativer Bedeutung. An den 
zwei Stellen aber, wo dieser Terminus sonst vorkommt, 1 Ytt. 8, 
59 — 60 und 74,51 — 52, führt er das Beiwort asrävayat.gä&a. 

Jetzt ist es klar, warum die »das Gebet- murmelnden» Gegner 
Manthraväkas zusammen mit anderen Kategorien unter dem Be- 
griff »das asöfo-bewirkte Übel» zusammengefasst werden. Die zwei 
genannten Yaste nennen den asäva nebst der vöiynü, die wir S. 
140 ff. als ein Wort- der Vayureligion kennen gelernt haben. In 
Bezug auf die Verteilung der Dialektformen zeigt es sich in diesem 
Fall, dass die dem Mithrakreise näher stehenden Yaste, die von 
Anfang an dem Vayukult feindlich gegenüberstanden, 2 die s-Form 
benutzen, der Fravasi-Yast aber, der nur notdürftig zoroastrisiert 
worden und eigentlich das Hauptdokument der alten Fryänareli- 
gion ist, zusammen mit dem von einem Vayutext klar abhängigen 
Aogemadaecä in diesem wie in anderen Fällen die #-Form bietet. 

Ganz ähnlich verhält es sich mit dem Keresäspa-Epithet gaesu 
— diese normalawestisehe Form findet sich Y. 9, 10, in einem 
Mithratext der ihn ungünstig beurteilt (vgl. oben S. 57!), die 
d-Form Im Fravasi-Yast. 

Nirangastan bietet einmal zwei ^-Formen: fra&rävayö ratufriS 
nöit adrävayö. (§ 104) Wenn dieser späte Text, wie wir vermutet 
haben, tatsächlich in ritueller Hinsicht die Tradition der Vnyu- 
religion fortsetzt, so ist das Vorkommen dieser Formen versiiiinl- 
lich: nicht nur das unterlassene, sondern auch das richtig ausge- 
führte (fra&Tfivaya-) Rezitieren wird mit einem Wori aus dem 
Dialekt des FryänaHt;unmes bezeichnet. 


1 aya rrnfna, vifra, pairilcö, oben SS. 46, 56-, 66 f. 

2 gä&c P13. rayanqm L18, bedeutungslose Abweichungen. 

3 Vgl. dazu Duchesne-Guilkmün § 17. Möglich ist natürlich auch, das 


die ursprüngliche AweslaschriFl mir ein einzige* Alel' Zeichen, l'ür langes 
und kurzes a sowie für den Vokal in der KoiiiimfiiMiiud'ujre liattc. 

* Weiter über asäva HS. Ml). irülT. 

s Vgl. oben S. 23 f. 
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Der zweite Beleg für aratu ist eine bisher ganz missverstandene 
Stelle Pursisnibä 14 l : 


(awes tisch) 

16, anär/hö aratvö acistdm- 

17. duzayhavö 


(pehlcvi) 
anax v ih u aratxh vattartom goß, 

ke dastaßar ne dar et. 
ke hän i vat däret, ce ke bun 

ne däret, veh hü kü hän i vat 

däret. 


Die Pehleviübersetzung hat das erste Wort als irgendeine 
Kasusform von aimhu, dmatflittvö als »die mit schlechtem ahu ver- 
standen». Bartholomae Air. VVb. 121 übersetzt: »Das Schlimmste 
der Hölle ist für den, der keinen Ahu und Ratu hat». Es ist wohl 
nicht undenkbar, dass zwei mit ahu zusammengesetzten Wörter so 
nahe einander vorkommen. Es ist aber inkonsequent- und sprach- 
lich unmöglich, den Text so wie Bartholomae umzugestalten und 
zu interpretieren. Er emendiert nach dem Pehlevitext die schwie- 
rige Lesung anmjhö in anavpuhö. In Bezug auf das letzte Wort 
aber verwirft er die Pehleviübersetzung und sieht darin einen 
Genitiv von duzayku »Hölle». Die Konstruktion des so herge- 
stellten Satzes ist sehr hart: ein vorangestellter Genitiv der Zuge- 
hörigkeit und ein nachfolgender partitiver beziehen sich beide auf 
aristo ui. Der zweite Genitiv ist vielleicht grammatisch denkbar, 
obgleich ich die Form duzayhzus oder wenigstens die Schreibung 
dt'ninjiihi» im- wartet hatte. Aber für aratvö müsste man als Genitiv 
amihn, mvnrliMi. Wir müxmi darum von dun zwei ersten Wörtern 
als lMiiniir«inu<-!i niisgclicn, und ohne Änderung des Textes aus- 
zukommen viTsiiHii-n. Wo" ilic l^simg klar ist, kann man ruhig 

dem PehldviiiU'i'sHzrr folgen »die ohne ratu» und »die mit 

schlechtem ahn. sind <l;irinn ohne Zweifel mit Tt. 13,105 zu 

vergleichen, tttitiylm konnte er überhaupt nicht verstehen, und 

hat darum auf eine Zusammensetzung mit vhu geraten, anäyhö 

ist aber sprachlich mil ;ü. artümh identisch, das an einer RV-Stelle 

vorkommt: 

pränydc cakräm avrhali sihya- Das eine Rad der Sonne rissest 


' Darmes teter, Zend-Ave*tii III, S- 56, Kap. XIV, 16—17. 
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kütsayanyäd varivo y&tarv .ki» andere schufst du für Kutsa, 

, kah (i:iss c-i- ins Freie gelange. 

anäso ddsyütr arnmo vadh.ru« Dir <w«suh dasyavah zerschlugst 

du mit der Waffe, 
i-dlirdnrmli an sc Uli um "-i- ^sitto warfst du 
diu sdmiiihcüiilrn nieder. 1 

KV V,29, 10. 


ni duryonä avrnan utr 


Wenn nun dahyu offenbar eine wichtige Organisationstorm des 
Vayukreiscs war, und anäyhö in P. 14 auch in irgendeiner Bezie- 
hung zu diesem Kreise stehen dürfte, so bringt schon der vodische 
Ausdruck anäsah dasyavah eine gewisse Bestätigung unserer An- 
nahme dass die Lesung anäyhö keineswegs zu verbessern sei. 

Anäsah ist ein im Ai. vereinzeltes Wort, das hier als Benennung 
von Indras Feinden vorkommt. In der ritte r ton Strophe wird au 
den Kampf zwischen Kutsa und Susna angespielt. Für die anasah 
wird der »fusslose Fresser,, wohl Susna selbst, an der Parallel- 
steile RV V, 32, 8 cd eingesetzt: 

apädam atrdm mahatä vadhena 

ni duryonä ävrnan mrdhrärücam 

■mrdhraväc scheint überhaupt ein typisches Beiwort für Kutsas 
Gegner zu sein, und das hilft uns vielleicht anäs besser zu ver- 
stehen I 174 wird V. 5 Kutsa, V. 2 die viso mrdhravucah ge- 
nannt, V.'t heisst es mit einem umschreibenden synonymen Aus- 
druck 2 ni duryone küyaväcam mrdki sret. VII, 18, 13 to* Ywm 
v-mthe mrdhraväc genannt, VII, 6,3 die l'anis (in der nächsten 
Zeile kommen die dasyu'*.). X, 23,5 heissen Indras Feinde im 
AUo-emeinen viväco mrdhrdväcah. Heben diesen Fällen haben 
wir°nur zweimal das einfache mrdhra, von Agnis Gegnern ge- 
braucht (VIII, 43,26. 44,30). Über die Bedeutung von anas ist 
viel geschrieben worden. Die beste Erklärung scheint mir noch 
die von H. S. Vodskov 3 sein: der Opfervorneiner, wer nicht an 
Indra beten will. Denn es ist deutlich, dass eine Menge von 
Wörtern die Gegner Indras als diejenigen bezeichnet, die sehman- 


> Vgl. Oldeaberg, Die ltclijrion des Veda 8. l'röf. 

2 Benven/ste-Renou 162. 

« Sjaledyrkels« og Natura yrk eise I (Köbcuhavn 1897) h. 49. 
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lieh- (mrdhraväc), verschiedenartig {viväc) gar nicht (aväc, anrc t 
anäs us-w.) sprechen, was hier natürlich einen rituellen Gegensatz 
bedeutet. V, 2, S stehen nacheinander anindräh und anukthäh; die 
Panis werden an der zitierten Stelle als akratu, asraddha, ayafna 
bezeichnet, und deutlicher kann die religiöse Bedeutung nicht 
unterstrichen werden. 

Die Erwähnung der Panis führt uns zu der Gruppe von Völker- 
namen im Rigveda, für die eine Reihe von Forschern l nordiraniselv 
skythischo Herkunft annimmt. Diese Namen beziehen sich eben 
auf Einzel- oder Kollektivnamen für diu I'Vuule Indras. Nachdem 
was wir bisher über die skythisduui Beziehungen des Vayukreises 
ermittelt haben, wäre, es nicht überraschend, wenn anayhö-anäsah 
auch zu dieser Gruppe gohimrn würde. Nun kennen wir aber diese 
Völker eigentlich nur aus den klassischen Quellen und aus dem 
Rigveda. Ich glaube aber, dass das geschichtliche Problem dieser 
so wichtigen indo-iranischen Beziehungen vor allem durch die 
Analyse der awes tischen Texte anzugreifen ist. 

Dabei ist von einer überaus wichtigen Tatsache auszugehen; 
die aw. Entsprechungen derjenigen Wörter, die im Rigveda bei 
der Erwähnung oder näheren Charakterisierung von Indras Fein- 
den gebraucht werden, beziehen sich im positiven Sinne auf den 
iranischen V&yu und seinen Kultus. 

Wir bemerkten S. 83 ff., dass die Ableitungen aus an- eben zu 
diesem Kreise gehören. Die aus man- dagegen sind nicht so eng 
in il üiin verknüpft, obwohl gewisse Wörter dieser Sippe auch im 
(irhir-1 ■!--■- Vnyulenninologie anzutreffen sind (SS. 35, 86. vielleicht 
MtiiittsriHrti Vi. /:;. i:-11). rin»ekelirl werden im RY Indra und 
seine Verehrer pr;i-ii;inl mil Anleitungen aus man-, bezeichnet 
die Wöri-'i 1 ;ins zur- sind, wenn ±'w auch nicht immer seine Feinde 

liexrichiii-n, seliei I irrli<iren deutlich zu einer den Indra- 

viü-chrern fremde Sphäre, zu der jene nur gelegentlich in Beziehung 

treten. 

So kiii in Für den ( V»v nsnlx örya-dasyu(däsa) auch die Begriffe 
manu-dasi/u (VIII, H7.ii. IX. 1)3, 5) bzw. mams- dasyu (Väl. 2, 8) 
und mavi-dasa (VI, 2 1,11) eintreten. Indra nennt sich selbst- 
iiumu (IV, 26,1) und tritt ;ils münusa dem Dänava als amänwM- 


• Lmhvig, Geiger, Hiltobriindt, Wüst; vgl. den letzten in Studia-Indo- 
irauicii (I < ntjiabe Geiger) 1*ti ff. 
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entgegen (II, 11, 10). X, 2:-5 lieissen nnchein ander Susna V. 7 und 
dasyu V. 8 a-mänusa. VIII, äi». 1 1 n-hält dasyu die Epitheta 
anyävratam ämänusam (i//tijr«/unri ii<fenri/mn. x — Daneben sind 
diese Wörter mit Ahh-ilim-vn und /littinum-nsotzungen überaus 
gewöhnlich als Bezeiehnuii.yen für Mensch im Vedischen. 

Demgegenüber kommen tt/itt und anartt mir je viermal vor, 
und bezeichnen neben den gewöhn \w\w reu ftttnr. yitifu. druhyu. 
turvasa eine Knlcgnric von Menschen (Volk oder Kii II ^-Wissen- 
schaft), die bisweilen direkt als Feinde Indras auftreten. So in 
dem zitier Um VII, IS, wo V. 13 der änava, V. 14 die abm's und 
druhyu'a die Feinde sind. 

Eine Möglichkeit, diese schattenhaften Figuren näher kennen 
zu lernen, gibt uns erst der Vergleich mit dem awes tischen Sprach- 
gebrauch, in dem der Gegensatz zwischen man- und an- noch 
deutlicher hervortritt, wie wir SS. 83—87 zu erweisen versucht 
haben. Aber auch die Antithese ärya-dasyu war in altiranischer 
Zeit voll lebendig, denn das Adj. onairya, das im Awesta viermal 
vorkommt (Yt. 18,2, 70,68, V. /, 17, N. 68), steht immer als 
Beiwort zu dahyu. (V. 1, 17 daiyhdus aiwislära.) 

Die Vendidads teile ist in mehr als einer Hinsicht wichtig. Wir 
werden erst später den Beweis dafür bringen, dass mit den 
Schöpfungen Arjra Mainyus im ersten Kapitel vom Vendidad 
durchgehende Erscheinungen des Vayukultes gemeint sind. Es ist 
aber schon auffallend genug, dass man in diesem Kapitel so viele 
iranische Entsprechungen zu dem Kreis von Wörtern, die in den 
Indra-Hymnen im pejorativen Sinne vorkommen, findet. 

Nachdem A. Ludwig drbfäka RV II, 14, 3 durch den Völker- 
namen deeßbaem erklärt hatte/ stellte Geiger dazu auch aw, 
driwikä, 2 nach V, 1. 8 eine ahrimanische Schöpfung im Lande 
Haraivä. In dem betreffenden Vedahymnus werden eine lan^e 
Reihe von Indras Gegnern aufgezählt — V. 2 Vrtra, V. 4 Uniim 
und Arbuda 7 V. 5 Susna, Vyarisa usw. Kim heisst es Vcndidnd 
J.17, dass Ahura Mazdäh das Land Varana geschaffen li;ü>e, 
Arjra Mainyu aber darin arafrioya daxsta anairydni ifttiylM 

1 anydvraia für das sonst übliche avratü im Verein mil ilcn negativen 
Epitheta spricht uatüirlich auch für die hier befiirwortMi- Deutung von 
anäs, aväc usw. 

s Ludwig, Der Rigveda 3, 207. 

3 Geiger. Ostiranische Kultur im Altertum 204 I'. 
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aiioistära. Nicht nur die »unarischen dahyus» sondern auch »die 
nicht ratumässigen Zeichen» 1 führen uns wiederum zum Vayu- 
Anätütä-Kreis. Denn dieser Ausdruck, der nur liier und im 
nächsten § vorkommt, wird Yt. 5, 93 näher definiert: 


ava daxsta daxstavanta 
yä nöit pourujira fradaxsta 


Mit dem Zeichen gezeichnet 
mit dem die Klugen (?) nicht ge- 
zeichnet sind. 


Damit werden gewisse Leute gemeint, die nicht an den Opfern für 
Anähitä teilnehmen dürfen. Was pourujira exakt bedeutet, wissen 
wir nicht. Es begegnet uns ein zweites Mal als angeblicher Eigen- 
name in der Fravasi-Litanei (Yt. 13, 131) und das ist noch ein 
Indizium dafür, dass es einen sakralen Terminus der alten Fryana- 
religion darstellt. Wie S. 177 ff. angedeutet worden ist, ist der 
betreffende Abschnitt von Yt. 5 zoroastrisch umredigiert,^ und 
wendet sich eben gegen die ursprüngliche Form der Anahita- 
verehrung, was nicht nur aus den angeführten Parallelstellen, 
sondern aueh aus dem Metrum hervorgeht: man braucht ja nur 
die Negation nöit in der zweiten Zeile zu streichen, um auch hier 
die achtsilbige Zeile wiederherzustellen. — ara&wya als Synonym 
zu arettu leitet uns durch eine Assoziationskette wieder zum 
[iYavasi-Yast, durch eine andere über anäyhö zu den Gegnern 
lmlra*. Wenn nun Varena hier nicht direkt dämonisiert wird, so 
wüi-ckui doch sonst immer seine Einwohner als die »Drag-massigen» 
(u- wähnt {i-anvn/a drvanta). Darum passt es auch gut, wenn wir 
das na cli tlrbtitka i-nvillintu Wort urana zu Varena stellen. Wir 
bemerkten K. 5K die si-lUiine Krsi-liciiuuiff, dass dieser angebliche 
Ortsname auch pluralisrli vorkomimm kann. Gehört es nun zu 
derselben Kategorie wir dir Indrafeinde, so ist die alternative 
Pluralisform nicht so iiJicTnisc.hencL, denn Wörter wie dasyu, dasa, 
vrtra, druhyu, yaäu und ander« zeigen eben die Eigentümlichkeit, 
dass sie beliebig im Plural und im Singular (als Kollektiv») stehen 

können. 

V. l,o sind maroöä und vi&usä Arjra Mainyus Schöpfungen in 
Merw. Theoretisch kann natürlich das erste Wort zu mardd- »ver- 
derben, zerstören» ai. mrd- gehören. 2 Freilich ist dieser Stamm im 


1 Vgl Werg 472. 
s so Nyberg 471, 
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RV äusserst schwach vertreten (nur von nxtrmartu II, 23, 6), wo- 
gegen die nominalen und vi; rindern Bildungen von rnrdh- ziemlich 
zahlreich sind. Aber nur dir Hrdciituns kann hier den Ausschlag 
geben. — Das Paarwort nüttm stallt Nyl>erg S. 471 zum Adj. 
vi&usa, Beiwort zu zartilra, (Irr Lilialion, Yr. 6,1, und zu vz&usa- 
vant, das an einer dnnkim Stall« V. 4, frl hei der Beschreibung 
des Ordalwasscrs vorkumint: ap&m saokmt avmüm mranyävaitim 
vl&usavaüim »das schwefelhaltige, goldhaltige, wtfuäa-haltige 
Wasser». Dies ist luider die einzige Beschreibung- des Ordalwassers 
im Awesta, und wir haben keine sichere Kenntnis von seiner 
Zusammensetzung oder Verwendung. 1 Wenn wir aber för vifrusa 
dieselbe dialektale Lautform wie bei vielen anderen Wörtern der 
Vayu-Sphäre annehmen, so lässt sich eine hekairate Wortsippe im 
Ai. vergleichen, die tatsächlich die verschiedenen Bedeutungen in 
sich schliesst, die an den zitierten Awestas teilen zu erwarten sind. 
Bei dieser Annahme — und ich sehe auch keine andere Mög- 
lichkeit, das Wort sprachlich zu erklären - - ist also das hr.kamite 
ai. Vertram svas-, sus- (lat. queror, schw. växa usw.) zu verblei rhr.n. 
Es wird gebraucht für allerlei Arten von schwerem Almen, Schnau- 
ben, Zischen usw. Für die Bedeutung von nöuüa-rnnt- ist besonders 
wichtig RV 1, 65, 10, nach welcher Stolle <l;is reu er »zischt im 
Wasser wie eine Gans, die wich nioilorlälssi»: wasity av sü hansö 
nd sidan. Entweder muas ja das aw. Adj. sich direkt auf eine 
Eigenschaft des Wassers beziehen, das somit kochend, aufzischend 
war, oder (wahrscheinlicher) ist- wdusä der Name der dritten 
Ingredienz, neben Schwefel und Gold, und bezeichnet einen Stoff, 
der eine derartige Reaktion bewirkte. 2 


1 In Wolfs Übersetzung von V. 4,54 und 55 sieht das Verbutn »trinken - 
— aber es gibt keinen Grund, das unsichere Won apäiHs so *u filwrsüiwui. 

2 In den Mysterienreligionen und in den guostischen Sekitm wunU-n 
chemische Mittel (Schwefel und Kalk) gebraucht um bei gewissem p-ln-imi'ii 
Zeremonien Peur aus dem Wasser heraufflammen lassen. Besonders schrieb 
man den Magiern solelie Kunstgriffe zu, vgl. Ganschiuiul -/.. Ilipiiolvios' 
Capitel gegen die Magier (Texte und Untersuchungen zur Ci-sHiidih! der 
altchristlichen Literatur 39,2), Max Wellmann, Die #**** it.'* lt«iliw lUsmo- 
kritos und der Magier Anaxilaos aus Larissa lAbhT'AW l'.üs. 0, zuletzt 
C-M. Edsman, Le taaiilemc de feu (Upsala 1940; ?fl. I-1J n\. LT7 IT. Ferner 
findet man in der iranisch beeinflussten alcheuii»tisch«-ii Liimilur eigen- 
tümliche Rezepte für Lebenswasser, worin Schwelm uml <<'old eingehen, 
z.B. in Ostanes' Brief an Petasios, Berthelot, Airhimish-s ^recs II, 261 ff., 
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Sonst wird svas- und seine Sippe auffallend oft für Indras 
Gegner gebraucht, die in mythischer Gestalt aln wütende, schnau- 
bende Ungeheuer gedacht werden. Vitra ist smsät (als dänava) 
V, 29,4, susät I, 61,10, sein svasdtka wird V1U, 0(3,7 erwähnt; 
femer ist er, ohne dass der Name genannt wird, mit &vasät VIII, 
21,11 uml mit säsvasat X, 48,6 gemeint. 1 Aber auch Susna ist 
svasand I, 54, 5, Suparnädhyäya 23, S heisst ein Schlangendämon 
Svasand. Oldenberg hat mit Recht vermutet, dass Susria nichts 
anderes al.i »der Zischer» bedeute ~ — wenn man nicht von ganz 
bestimmten mythischen Gesichtspunkten aus für einen »Dämon 
der Dürre» voreingenommen ist, so ist dies die natürlichste und 
einfachste Erklärung." 

Nun stehen die zwei Abstrakta maredä und vidusü V. 1,5 
neben einander als ahrimanische Schöpfungen. Im § 7, der von 
Baleh handelt, heisst es, dass Arjra Mainyu dort bravara und 
usaSah geschaffen habe. Wie wir S. 88 f. gesehen haben, gehört 
aw. sad- zu den für den Vayukreis typischen Wurzeln. Wenn aber 
auch andere Begriffe dieses Kreises in den eigentlich zoroas irischen 
Texten in malam partem gewendet werden, so ist es nicht über- 
raschend, /isaSah in diesem Zusammenhang zu begegnen. Die drei 
Wörter passen tatsächlich gut zu einander: wenn asaöah das 
hochmütige, freche Auftreten ist, so kann ntaradä (zu mrdhrä, 
mrtlhrdvär) das Schmähen und Höhnen, vUhtsä als ein konkretes 
Synonym dazu das Zischen und Schnauben als Ausdruck für Hass 
oder YiTni-htiing; bedeuten. Die Voraussetzung für die Möglichkeit 
einer solHien liilerprebit.ion ist aber vor allem das Verständnis 
von Veniüdrtd 1 :il* eini-in (binzen, und dazu kommen wir erst 
am Ende diese* Knpilrls."' 

Bidez-Cumimt, Lus nuigi-s lul Irinas I. i'uH fr., II. 334 ff. Es dürfte nicht zu 
kühn sein, /.wischen diesen Inv.imi Ausläufern iranischer Volksreligion und 
der uns bekannten wircwisirisc-lu-n Überlieferung direkte Verbindungslinien 
■/.n suchen. 

1 Benvi-aiste-Renou l"J!i. 

2 Die Religion des Vnibi l">2. 

a Wenn die erwähnten Wörter niemals von Indra oder seinem Kreis 
gebraucht werden, so sind dagegen iusma, susmin, aus derselben Wurzel, 
geradezu für ihn und die Planus typisch. Aber dabei verraten Ausdrucke 
wie ahisupua (von Indra RV V, 33,5) wie ahimanyu (von den Maruts) eine 
besondere Affinität mit den »d rächen »-artigen Gegnern. "Wir werden in 
Teil II die.^' Frage ausführlich behandeln. 

* Auch Zwa-fru-stra ist nur als eine Bildung aus dem Verbum #«s- zu 
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Bei dem Begriff wdrüvayat.gä$a "wie in anderen Wörtern war 
es deutlieh, dass die ^-Formen im 13. Yast durch die besondere 
literarische Stellung dieses Textes bedingt waren. In allen Fällen 
ist es aber vielleicht nitht mit Sicherheit zu entscheiden, warum 
gewisse dialektale Formen bewahrt sind und andere nicht, i'&antu 
wird § 146 von den l'Ynv.-isi* jrclmiuuht. Die Erwähnung von Gaya 
Maretan § 145 drittel wohl ilar;uif, dass hier ein längeres Stück 
aus einem Vayut<;*i. herstammt- axa.urvaefht § 11(5 gehört ohne 
Zweifel zu den Namen der Fravasi-Liste, die bei einer späteren 
Redaktion zoroast-ii friert worden sind, wie Vitkavi § 126 für kavi, 
Akayaöa § 127 für kayaöa (Ytt. 10,% 13,11, Y. 57,15, 61,3). 
Asa ist ja der wichtigste aoroasfcrische Terminus für die kosmische 
wie für die soziale Ordnung. Nun wissen wir aber, dass der 
wichtigste soziale Terminus des Fryä-nastammes dahyu war. Wenn 
wir darum neben dem vereinzelten asa.urvae&a auch ein verein- 
zeltes daiyhu.urvaesa l antreffen, so ist die Annahme naheligend, 
dass im Fravasi-Yasfc ursprünglich daiy/hu.urvae&a gestanden habe. 
Die betreffende Stelle, Vr. 3, 3, ist sehr wichtig; 


yuvänam humanayhdm huvacayhdm husyao&nam hudaen&m 

ästäya 
yuvänam uxöö.vacayham ästüya 
x u aetvada&dm ästäya 
daiyhu.urvaes&m ~ ästäya 
Einen Jüngling von guten Gedanken, guten Worten, guten 

Taten, guter Daenä will ich anstellen. 


verstehen: es ist eigentlich kein Eigenname, sondern wie ZaiTi-vairi der 
Titel des beim Wasserordal fungierenden Priesters. Es gehört somit auch 
sprachlich zum Fryänakreis. — Diese Erklärung; erfordert eine ausführliche 
sprachliche und l-eligionsgeschichtliche Begründung, die aber den Rahmen 
dieser Untersuchung sprengen würde, und die ich andernorts vorlegen werde. 
Ich erwähne sie hier, um die Liste der ^-Formen einige rmassen vollständig 
zu machen. 

1 Was die zwei Wörter exakt- bedeuten, können wir nicht feststellen. 
Aw. urvaesa ist »Wendepunkt der Rennbahn, Ziel», np. urms »geflochtenes 
^eil» oder »Tisch, auf den die Gerlte beim Feuerdienst gestellt werden». 
Etwa »Stütze der Gemeinde»? Falsch Air. Wb. 681. 

i Die Handschriften haben die verschiedensten Lesarten, weil das 
seltene Wort nicht als ein Kompositum aufgefasst wurde, wie ich es im 
Text geschrieben habe, aber keine #-Form. 

13 
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einen beredten Jüngling will ich anstellen, 

denjenigen, der eine Verwandtenehe eingegangen hat, will 

ich. anstellen, 
einen dahjhu.urvaesa will ich anstellen.» 

x»aetvada&a kommt nur viermal im Awesta vöt- Wir können 
ohne weiteres von Vyt. 17, einer sekundären Nachbildung- von 
Vr. 3, 3 sowie von V. 8, 13 (über den Wert des Harnes eines durch 
Verwandtenehe vereinigten Ehepaares), wo schon die abstruse ritu- 
elle Spekulation des späteren Zoroastrismiw hervortritt, absehen. 
Dagegen bietet Y. 22,9, aus dem zoroa «tri schon Glaubensbekennt- 
nis (Fravarüne), eine wichtige .PiiralUne. Hier bekennt sich der 
Zoroastrier zuerst ku den iruten (jedanken, Worten und Taten (§ 8) 
und dann zur daenä mazdayasmx (9). Mit diesen echt sor Gastri- 
schen Begriffen beginnt auch die Reihe der Epitheta V. 3, 3. 
Die daenä wird aber ferner fvaspä.yaoxadrä niSä.snai'dis, x v aet- 
vadaöä asaoni genannt. Das erste Wort bedeutet »die Fessel weg- 
werfend» 1 und ist das polemische Gegenstück zu darazi.yaoxaha 
Yt. 15, 54. Damit bestätigt sich sowohl unsere Auffassung von 
yaoxaöra in diesem Wort wie die Vermutung, dass darazi- und 
das einfache darazra eine aktive Bedeutung, »festhaltend, bindend», 
haben (oben S. 93). 

Nun wissen wir aber aus den klassischen Quellen, das? für 
die Nichtiranier drei Erscheinungen für die Spätformen iranischer 
Religion bezeichnend waren: der Name Magier, das leise Beten 
und die inzestuösen Eheverbindungen. Die zwei älteren Stellen 
des Awesta, wo der Heffrifr" x"<(Mvadai)a vorkommt, stehen nach 
dem Obigen in direkter Beziehung /.um Vayu-Kreis, ebenso die- 
jenigen, wo das leise Ih-Ien »irwühnt wird. Dabei zeigt es sich, 
dass der Fravasi-Yast die; iV-Km-nini hat, die anderen Texten aber 
nicht. Ferner sahen wir schon, Mass die einzige Erwähnung- des 
Magiernamens (in moynJJ>'rs) im Awesta Y. 65,7 zu finden ist, in 
einem Abschnitt, der als Hymnus an die Wasser die grössten 
Ähnlichkeiten mit Yt. T> an I' weist, in anderer Hinsicht wiederum 
mit Yt. 13 nahe verwandt ist (Vgl. S. 60 f.). — Die religions- 
geschichtlichen Konsequenzen von diesen Resultaten können wir 
erst im zweiten Teil verfolgen. Es soll hier nur bemerkt werden, 
dass das, was wir vom awosiischen Standpunkt »Fryäna-Dialekt» 

i Vgl. Nyberg 274, 466. 


nennen, in den awestischen Texten als sprachliches Korrelat zu 
weitverbreiteten volkstümlichen 7ü£en der altiranischen Religion 
vorzukommen scheint, die vmii Anfang weder mit Mithra- noch mit 
Ahura Mazdähverehnuiif vereinbar waren. 

Die übrigen Belege l'iir ■iV-Formen können uns in dieser Auf- 
fassung nur bestärke -n. Denn wenn sie ausserhalb der Frylna- 
texten auftrete, sind sie deutlich fremde Elemente und werden 
sogar ausdrücklich als solche bezeichnet. 

Yt. 19, oö — ü-;| erzählt von dem vergeblichen Versuch Frarjra- 
syans, den 'Herrsch;! ftsglanz (x v aranah) öVr arischen Länder zu 
erobern. Dieser befindet sich im See Vourukasa. Dreimal macht 
sich der »tüiisehc mairya» schwimmend an ihn heran, dreimal 
misslingt der Versuch. Jedesmal stösst Frarjrasyan eine Drohung 
gegen Ahura Mazdäh aus, die in identischen Worten formuliert 
ist — nur die einleitenden Worte, die kaum in gewöhnlichem 
Awestisch abgefasst sind, weichen insofern ab, als er zuerst die 
vier ersten, dann noch vier, das dritte Mal alle zwölf Wörter einer 
gewissen Formel äussert, die folgendermaßen aussieht: 

v&e 1 i&a 2 ya&na ? ' ahmäi 4 — avaetfa 5 v&a yadna ahmäi — 
ävöya i&a yadna ahmäi. 5 


Seitdem Bartholomae Air. Wb. 366 diese Zeile als »sinnlose Fluch- 
worte» kennzeichnete, hat niemand ihnen eine Meinung abzuge- 
winnen versucht- Aber Fluchworte sind niemals vom Anfang an 
»sinnlos» — höchstens können die abgenutzten Wortgebilde eines 
späteren Stadiums der Sprachentwicklung mit gewissem Recht so 
genannt werden; dass aber solche Wörter hier vorliegen, ist höchst 
unwahrscheinlich. 


1 i$e: § 57 hat D ya&a, J10 ai&ae, K12 tön, H3 für die zwei i-rntm 
Wörter i$e&ai; § 60 hat D ae&a, J10 yadmü (für die zwei ersten Wört/T): 
§ 63 hat D atfe, J10 ae&a, H3 i&a. 

- v&a- § 57 hat J) arta. J10 ya&a, K12 ai&u. § 60 D W. S <>- " «««. 
J10 i&e, H3 nichts. 

3 ya&na: § 57 hat J10 i/a&a.na, § 60 D und J10 i/rtfci.im. i; IM I) und 
J10 ya&QTia und ya&a.na. 

k ahmäi: § 60 M12 kahwüi, K12 kahmüi nöit. 

3 avae&a: § 60 hat D uvuh'ht, H asaida, § ü3 I) untühr. .110 avaeöa, 
Fl, Ptl, El, L16 ava&e. 

* § 63 haben K12, H3 nur die vier urstcn Wüii.-r. I). .110 die acht ersten. 
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Wie die Übersicht der Lesarten zeigt, ist diu handschriftliche 

Überlieferung auffallend fest. Dies ist ein Indizium dafür, dass es 
sieh do«-h um wirkliche Worte handelt, ahmüi und ävöya sind 
zudem bekannte aw. Wörter. Die vier übrigen dagegen lassen sich 
nicht erklären, wenn man vom aw, Lautbestand ausgeht. Aber 
alle diese Wörter enthalten auffallenderweise das im Aw. sonst 
nicht s(' gewöhnliche #. In einem Dialekt aber, in dem dieser Laut 
nicht nur älterem i sonderm auch k und sk entspricht, muss er 
ziemlich oft vorkommen, und eine Zeile wie die hier zitierte dürfte 
nicht undenkbar sein. Ich glaube sogar, dass die zwei ersten 
Worte unter dieser Voraussetzung unmittelbar klar sind. Es heisst 
nämlich in der Einleitung des Abschnitts, dass von dem x v ardnah 
die Redü sei, 

yat isal 1 mairyö tüiryö Pray- das der türische mairya Frarj- 


rase - 
zrayayfcö vouru.kasahe 
maynä opaspayat vastrd 

tat x°at,mö isö yat asti 
airyanqm daßyunqm 


rasyan zu erlangen versuchte 
aus dem See Vouru.kasa; 
nackt war er, die Kleider hatte 

er abgeworfen, 
das x v arB7iah suchend ? 
das den arischen dahyu'B gehört 

. . . usw. Yt. 19, 56. 


Hier kommt zweimal das Verbum aes-, Präsensstamm is-, vor, um 
das »Nachstreben, Suchen» auszudrücken: die Partizipialform wird 
§§ 59 und lö wiederholt. Auch im Aw, kommt die aus vielen idg. 
Sprachen bekannte Konstruktion :: mit einem verwandten Substan- 
tiv im Inötnin ioii fril mich dorn Verbum vor — vgl. Yt, 15,40 
yavaia f/aya jvüra, iiigniilich: »solange wir mit dem Leben leben». 
Wie in unserem Dialok I /<)<)titu YL 73, 146 ah icchantu entspricht, 
so kann i&a kaum el\v;is Milderes als ein Verbalsubstantiv (ai. 


1 J> !iat hier aesat bc/w. m-xn. Vgl. aber, wie dieselbe Handschrift i$e 
i&a schreibt, was eigentlich i!;ir;uif deutet, dass sie alle diese Wörter als 

verwandi auffasste. 

- Wenn man das Metrum streng beachten will, sollte eigentlich Fray- 
rme gestrichen werden. Dann muss man annehmen, dass mit dem »türisehen 
mairya« nur Franrasyan ^enic.int werden konnte. 

* Delbrück, Vergleichende Syntax der indogermanischen Sprachen I. 
§ 118. 
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icchä) sein. 1 Es passt gut zu der dramatischen Situation, dns> 
Frarjrasya-n jedesmal diesen emphatischen Ausdruck für seinen 
heissen, vergeblichen Wunsch verwendet. Der dreimaligen Wieder- 
holung von isai entspricht in der Erzählung die dreimalige Wieder- 
holung von i&e töa in der Rede Frarjrasyans, und die syntaktische 
Verknüpfung der zwei nahverwandten Wörter wird ja § 56 sozu- 
sagen vorweggenommen: dort steht isant als Bestimmung zum 
fmiten Verbum {isai). Mediale Formen von aes- sind mit Aus- 
nahme des Part. Präsentis (isamna) nicht gewöhnlich; aber eben 
von dem Suchen des x v aranah wird Yt. 19, 53 eine solche ver- 
wendet (isaeta). 

Wir haben früher Frarjrasyan als Vayuverehrer kennen ge- 
lernt (SS. 24, 3'7, 73, 81), und es wäre nicht verwunderlich, wenn 
man um ihn konkret zu charakterisieren einen ganzen Satz aus 
dem Fryäna-Dialekt zitiert hätte. Er setzt aber fort, gewöhn- 
liches Awestisch zu sprechen. Die fremden Worte bilden wahr- 
scheinlich irgend eine bekannte Forme), jedenfalls werden sie hier 
angeführt um den Dialekt der Vayuverehrer lächerlich zu machen. 2 

V. 18, 17 sagt Ahura Mazdah, dass die »langhändige» Büsya^tä 
die Zoroastrier zum Abfall zu verleiten versuche, u. a. mit folgenden 
Worten: 


mä ■drayqrn vahütanqm ahm- Befasst euch mit den drei besten 

$yö buyata ... ... 

■d-rayqm acUtanqm aiuri'&yö Befasst euch mit den drei Übels- 

buyata . . . ten . . . 

Alle Handschriften haben hier die #-Form, der hierher gehörende, 

ziemlich gewöhnliche Verbalstamm säy- immer die s-Form. Nun 
ist aber Büsyastä eine alte Ekstasegöttin, die im ältesten Zoroastris- 
mus wahrscheinlich eine bedeutende Rolle gespielt hat, später n !«■■■. 
als die ekstatischen Übungen von Ritualismus und Gresctzesreliginn 
verdrängt wurden, däinonisiert worden ist. 3 Wie uuui sich .-iiit-h 


<l iesi 1 


iiflcftt 


1 Die Partikel iOä kann nicht in Frage komme». <l 
immer den Satz einzuleiten und steht vor dem YtirJiimi. 

2 Vgl. wie die Dialektwortr Iic 'lavo lie 'lavo ;in i-im-r Steile in der 
vedischen Literatur verwendet wc-nlcn imi dir Ausspricht: der Asuras 
lächerlich zu machen: Satapa Um liwhwtinti :',. i'. 1. i':!. 

» Nyberg 108, 289«., 340. 
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die spätere Entwicklung vorstellt, stimmt es gut mit dem überein 
was wir bisher über die ekstatischen Züge in der Vayu- Religion 
ermittelt haben, dass dieser Göttin, wenn sie spricht, eine #-Form 
in den Mund gelegt wird — dieser Fall dürfte eine Parallele zur 
Rede Frag rasy ans bilden. 

Yt, 9,30 heisst der Vater von Kavi Vistäspas Gegner Asta. 
aurvant Vispa.daurvö.asti. Duchesne-Guillemin § 214 übersetzt 
»dont la fleche triomphe de tout», und fasst hier # als eine 
seltnere Schreibung für t (§ 213). Eine gewisse Stütze für diese 
Deutung findet er im Namen des Sohnes, den er as.taurvant ana- 
lysiert (§§ 65, 142 bis). Das Awes tische kennt zwar das Prinzip der 
idg. Namensgebung, nachdem der Name des Sohnes ein Element des 
väterlichen Namens enthält; 1 aber in diesem Falle pflegt das betref- 
fende Element identisch zu sein, während hier nach Duchesne-Guil- 
lemins Deutung zwei verschiedene Ableitungen von tar- als gleich- 
wertig verwendet werden. Ferner muss er annehmen, dass fiaurvö- 
eine in zweifacher Hinsicht unregelmässige Schreibung darstellt: 
mit -ö- statt -a~ im Kompositionsgefüge und mit # statt t oder t 
(§215). Die einzige Parallele zu dieser späteren Anomalie wäre nach 
ihm der Name ZaTa&uMra — wenn nämlich die Etymologie »mit 
alten Kamelen» (zu ai. jarani) stichhaltig ist, 2 Sie ist aber alles' 
andere als sicher, und auch wenn unsere S. 192 N. 4 vorgeschlagene 
Deutung dieses Namens nicht zutrifft, so ist es die natürlichste 
Erklärung, das Wort fiaurva- zu unserem Dialekt zu führen. Diese 
Annahme gil't uns eine ungesuchte und sachgemäße Erklärung 
von Visjm.i')aunw.ast.i m Denn ai. Sarva ist ein Name Budras, und 
dieser wird *u goiuinnl als derjenige Gott, der mit seinen Pfeilen 
(ai. sarä, Mm zu Nntiiti) die Menschen heimsucht. Vispa.&aurvÖ. 
asti ist somit »der mit dnu 1'rVil alles treffende» o. dgl. 3 

Yt. 9, 30 bekommt <ück<u- Gegner des Zoroastrismus die Bei- 
worte urvi.xaoSa »mit spitzer Kopfbedeckung» und arvivara&ra 
»mit spitzem Schild»." I)<>n .raoda tragen im Awesta ausser ihm 


' Christensen, ßtudes sur I« xoroastrisme de la Perse antique, 17 ff. 

- So Duchesne-Guillemin S 213. 

:i Der Text ist wohl nicht ganz in Ordnung: ya&a azüiti pasana asta. 
awvantö vispa.&aurvö.a$töiS pu&rö vispa.üaurvö urvixaoSö uTvi.vara'&rÖ 
stvi.manao&ris yehy& . . . Mit dem fünften. Wort beginnt wohl ein parenthe- 
tisch eingeschobener Sata: »Sohn war er von V.» usw. Ist vispa.tiaurvö ein 
Schreibe rirrtum oder ein echte? Wort »Alles zerstörend» od. dgl.? 
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nur- Vayu (Vgl. oben S. 95!) und die Fravasis Yt. 13 t 4ü. l^ 1 " 
Ausdruck urvi.xaoöa erinnert uns ai-er sofort an die .SV//.-» 
tigraxaudä »die Saken mit spitzer Kopfbedeckung» der Dareios- 
Inschrift. Die geschichtlichen Beziehungen von Yt. 9 bieten viele 
Probleme, aber über die ostiranische Lokalisierung der Göttin 
Drväspä und der §§ 30 — 31 angedeuien Ereignisse kann kein 
Zweifel bestehen. 1 Wir haben schon gewisse Beziehungen zwischen 
den Vayuverehrern des Awesta und den Saken ahnen können (SS. 
41, 95). Nun hebt Herodot bei seiner Erwähnung der spitzmützigen 
Saken VII, 64 als ihre Waffen die -™£« iyxwpi« hervor. Der Name 
Vispa.daurvö.Gsti passt somit nicht schlecht zu einem Fürsten 
dieses Volkes, während ihn die Lautform au den Vayuwörtern des 
Awesta stellt. Dann kann urvi.xaoda &U Beiwort des Sohnes kein 
Zufall sein; es muss bedeuten, dass Vistäspa in Yt. 9 die Göttin 
um Hilfe gegen einen Stamm Vayuverrhr ender Saken anruft. 

Nur an einigen Vendidadstellen kommen Wörter mit $ als 
Fortsetzung des palatalen k vor, ohn<- dass wir den Grund für 
die Wahl dieser Dialektform bestimmt angeben können. V. 7,35 
wird das Getreide u. a. afrrant genannt, was Bartholomae wohl 
mit Hecht zu ai. ä&ir, oft in der Zusammensetzung yaväsir, stellt-"' 
V. 15. 8 ist anasaxta »dessen Zeit niehi vorüber ist» Beiwort zur 
Wöchnerin und wird hier in zwei Handschriften (14, Kl) ana&axta 
geschrieben. Das Verbalsubstantiv üakati ist aus den ap. In- 
schriften bekannt, das Verbum kommi oft im Awesta vor, aber 
niemals mit #-Form, nicht einmal V. 18. 16, in der schon erwähnten 
Rede Büsyastäs, wo diese Form nicht undenkbar wäre. Es seheint 
sich somit in diesen beiden Fällen, worauf ja auch der Kontext 
deutet, um technische Termini zu handeln, die aus einem bestimmten 
Dialekt entlehnt worden sind. — Wenn ü$a V. 6, 10, 16, 17, N. 65 
und üfö.tm V. 6*, 10 zu ai. vdsa (AV VIII, 9, 24, später vasä) 
gehören, 3 so sind auch diese Wörter zu derselben Kategorie zu 
führen. 


1 Vgl. Chris tensen, fctudes sur le aoroastiisme de la Perse antique 3S I 
dorn ich aber in der Datierung nicht folgen kann. 

2 IF 8, 252, Grundriss I, 1, § 282. 
■> Schefttilowitz ZU, 2, 276 ff- 
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Den »Bär mit weissem Gesicht» § 79 vermag; ich nicht erklären. 
Im Awr.sta kommt der Bär überhaupt nicht vor, 1 im RV ist ex ein 
seltener Gast. Wenn die Maruts einmal mit dem Bären verglichen 
werden (V, 56, 3) so besagt das nicht viel, obgleich wir S. 34 ge- 
wisse Übereinstimmungen in der Epit-hese zwischen Vayu und den 
Maruts feststellten- Er scheint in der arischen Überlieferung ein 
Rest einer nördlicher orientierten Bildersprache zu sein. Wie wir 
bemerki haben, sind die aw. Wörter spaetö.ainikö viraja Geigers 
Retroversionen aus dem Päzendtext, 2 die er mit Recht in den Text 
eingesetzt hat. Denn ein Wort wie spet-höi kann weder eine Glosse 
zu asiet/fln' noch eine freie Erfindung sein. 

Soweit wir einzelne Züge des Vayuhymnus im Aog. erklären 
können, beziehen sich diese durchgängig auf den Vayu-Keresäspa- 
Kreis. nzi, gada und haenä werden im Awesta als Keresäspas 
Gegner erwähnt. In unserem Text wird aber nicht gesagt, dass ' 
Keresäspa die genannten fünf Wesen bekämpft habe, sie werden 
nur im Gegensatz zu Vayu als dem unentrinnbaren Todesgott« er- 
wähnt. Keresäspas Kampf richtet sieh auch in den zoroastrischen 
Quellen gegen den Tod. Yt. 19, 41 heisst es, dass Gandarewa Asas 
ganze Welt vernichten wollte, in Dhabhars Eiväyat (Vgl. hier 
S. 74 ff. i, dass Ahriman Herr der ganzen Sehbpfung geworden 
wäre, wenn Keresäspa nicht die fünf Ungeheuer vernichtet hätte. 
Mx 27, ii3 heisst es, dass die Auferstehung und das zweite Leben 
(riatdxP:. u tan-i-pasen) nicht stattfinden könnten, wenn Säm (in 
gewissen iiip. Quollen = Keresäspa) nicht gewisse Feinde besiegt 
hätte. Alle dit'M'u Stellen Imbun nun mit unserem Hymnus das 

gemeinsam, <!ass im r nur vuii fünf [ingeliouern oder gefährlichen 

Wesen gesprochen wini dir Anzahl bleibt dieselbe, die Namen 
der Gegner wechseln: 


1 Vgl. aber arsya Yt. /:;. 1()*i (oben S. 63), wo tatsächlich in den so- 
gennanten Namen listen viel«- Tieriiainen vorkommen: 96 varüza, 97 saena, 
98 d&nha. 115 varsni und uUrit. Zu einer Ableitung aus ar^sa würde auch 
Benvemsf<-5 Deutung des JCpithnt* vyäxana »apte ä Ia iutte» vortrefflich 
passen (B'nveniste-Renou 44 mit N". 3). 

1 Air. Wo. und nach ihm Duchesne-Guillemin fassen j>paetö.ainika als 
ein echtes awestisches Wort! 

a Dessen Bedeutung freilich alles andere als sicher ist. axsaena ist- aber 
nicht ausgestorben und seine Bedeutung muss immer einigermassen klar 
gewesen Min. 
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Y. 9, 24 sind es all zairita, gada, sästar, afomaoya, jahikäi 

Yt. 19, 40 — 44 sind es azi srvara, Gandarawa, hunavö Nivikake 
hunavasca Dästayänöis, Arazö.samana, Snäviöka. Die zwei letzten 
werden sonst überhaupt nicht erwähnt; 

In der mp. Keresäspalegende heissen sie az-i-sruvar, Gandarß, 
hunüsak i Nivikän u Dästünikän (bezw. räsdär), Vät, Dahäk; 

Mx 27, 50 sind es: mär-isruvar, gwg-i-kapöt, dev-i-ävn Gan- 
darf % -murü-i-Kamak, dev-i-vlävqnl. 

Aber nicht nur in mythischen Darstellungen findet man diese 
Vorliehe für die Fünfzahl innerhalb der Vayusphare. Wir haben 
oben (SS. 20 f., 85 mit N. 2) einen Abschnitt aus Bundahisn Kap. 3 
behandelt, wo deutliche Spuren der Vayuspekulation vorliegen. Es 
heisst dort, dass Ohrmazd für die Erlösung des Menschen 5 Seelen- 
elemente geschaffen habe: tan, jän, ruvän, advenak, fravahr, Vohu- 
man zu demselben Zweck für das Rind: tan, jän, ruvän, advenak, 
menök. 1 Auch hier handelt es sich ohne Zweifel um Begriffsreihen, 
die künstlich zustandegebracht worden sind, um Pentaden zu 
bilden. 

Nun ist es ja bekannt, dass in der Kosmologie und Anthropo- 
logie des Manichäismus die Begriffspentaden eine ganz dominie- 
rende Rolle spielen. Die Frage, welche Bedeutung diese Überein- 
stimmungen haben, kann hier nicht erörtert werden. An gewissen 
Punkten decken sich die betreffenden Begriffsreihen vollständig 
mit den vayisti sehen. Nach maniehäischer Anschauung hat das 
Reich der Finsternis fünf Kategorien von Einwohnern: wie sie im 
Filmst aufgezählt werden, 2 entsprechen sie genau den Feinden 
Säms Mx 27, 50: 

1. Dem mär-isruvar entspricht tinnln (der Drache), 

2. dem gwg-i-kapöt asad (der Löwe: hier ist ein Tier aus einer 
südlicheren Fauna für den Wolf eingesetzt worden). 

3. dem Wasserdämon Gandarewa hüt (der Fisch, das Meerun- 
geheuer) , 

4. dem Vogel Kamak tä'ir (der Vogel, der Adler). 

5. An der fünften Stelle hat der arabiti<.hr Trxl (Uuuibb, 
»Kriechtiere», was nae.h l'olotskv auf eine iYliliibnsri/.ung eines 


1 Bdhn. A, SS. 34—3;". l>i<- stcllim mich liüli.-inili-lt v»n NyJi«^ JA 1929, 
I, 232 f. 

2 Fihrist ed. Flügel S. ?12H. V.riU- 12 l:-l. 


202 

iranischen Originals zurückgeht, wo dev »Dämon», nicht devak 
»Wurm» gestanden hat. 1 Mx. hat aber auch. dev-i-vlävqml Dazu 
kommt, dass Keresaspa in der manichäischen Überlieferung' (Vgl. 
oben S. 166) Säm lieisst wie im Mx, aber sonst sehr selten in mp. 
Quellen. Hätten wir somit mehr vom maniehäisehen »Giganten- 
buch» als kleine mp." und soghdische 3 Fragmente, so würden wir 
dort ohne Zweifel die Keresäspa-Legende in der Fassung finden, 
die dem "Verfasser des Menöke ürat vorgelegen hat. 

Wie kann aber Vayu im Aogemadaeca zu der dämonischen Welt 
in einer Beziehung stehen, die unmittelbar an die Rolle Ahri- 
mans in zoroastri scher und dos Königs der Finsternis in manichäi- 
scher Überlieferung erinmirtV Um dies zu verstehen müssen wir 
einen Abschnitt aus dem Awesta näher betrachten, den zu zitieren 
wir oft Anlass gehabt haben. 

Vendidad 1 sind gewisse Ortschaften des nördlichen Iran auf- 
gezählt. Für die Aufzählung ist augenscheinlich ein bestimmter 
religiöser Gesichtspunkt massgebend. Es wird nämlich genau an- 
gegeben, in welcher Reihenfolge alle diese Gegenden von Ahura 
Mazdäh geschaffen wurden und ebenso welche paüyära — etwa 
»Gegenschöpfung» — jeweils von Arjra Mainyu an den betreffen- 
den Stätten hervorgebracht wurde. Es kann meines Erachtens 
kein Zweifel daran bestehen, dass mit diesen »Gegensehöpfungen» 
— soweit wir die Wörter interpretieren können — ohne Aus- 
nahme auf den Vayukult Bezug genommen wird. Die Auf- 
zählung giht un* gewissennassen eine Zusammenfassung unserer 
bisherigen Untersuchungen und rundet das Bild ab, das unsere 
Texte von der Vnyii-hVligion geben. 

V. 1, § 2. Als die erste dieser (hegenden schuf Ahura Mazdäh 
Airyanem Vaejali mit der guten Dilityä, Arjra Mainyu azi raoi&iia 
und den Daeva-geschafiVneii Winter. Wir kennen bereits vöiyna- 
vaqfah (SS. 140 — 15.1 j und den roten Drachen (S. 175 f.) als 
typische Erscheinungen des V'ayukultes. Vgl. weiter S. 24 ff. über 
die vorzoroastrische Däityü! 

§ 4. Ais die zweite Uegond schuf Ahura Mazdäh Gava, wo die 
Soghdier wohnen, Arjra Mainyu den für das Vieh schädlichen 


Polotsky, Pauly-Wissowa, Supplementband VI, £50. 
Henning ZDMCt 90 (1986), 3 t 
1 Henning ZDMG S0 ; 5, BSOS 10, 398. 
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skaiti. Der Gava-Herrscher Aghraeratha gehört als Franras i y:in> 
Bruder zu demselben geschichtlichen Kreis wie die Vayuverehrer 
(S. 148 f.)- Was das Wort skaiti betriff 1. so muss es wohl »Heu- 
schrecke» bedeuten, denn wenn die Pü. inaday hat, so passt dies 
ausgezeichnet zu der Tatsache, dass im 5Tp. eben die soghdische 
Benennung dieses Tieres sich durchleset /.t hat (np. mäläx). Hier 
begegnen wir somit der Vorstellung von den zrafstra's, den schäd- 
lichen Tieren, die Arjra Mainyu selbst geschaffen hat, 

§ 5. Als dritte Gegend erschuf Ahura Mazdäh maourum süram 
asavan&m, »das starke asa-heilige Merw» § 15 stehen dieselben 
Epitheta, bei Caxra. Die Gegenschöpfuug ist hier imrdöä und 
vWu$ä y die wir S. 190 ff. behandelt haben. 

§ 6. Als vierte Gegend erschuf er das schöne Balch mit dem 
erhobenem Banner (aradwö.drafia) , Arjra Mainyu dagegen bravara 
und usadah. über das letzte Wort handelten wir S. 88 f. bravara 
bleibt dunkel. — Wenn wir draßa als Attribut zu der Schöpfung 
Ahura Mazdähs finden, so kann dies wohl nur soviel bedeuten, dass 
der Synkretismus zu der Zeit für die Abfassung von Vendidad 1 
soweit gegangen war, dass dies Symbol in den Kreis des Zoroastris- 
mus einbezogen worden war (Vgl. S. 127!). 

§ 7. Als fünftes erschuf Ahura Mazdäh Nisäya zwischen Balch 
und Merw. Die Gegenschöpfung heisst oya vimanahya, wozu vgl. 
S. 35! Das Epithet aya wird in diesem Kap. sehr oft für die 
Schöpfungen Arjra Mainyus verwendet; so in § 10, 11, 12, 13, 15, 
16. Yt. 13, 104 steht es viermal um Erscheinungen des Vayu- 
kultes zu bezeichnen (Vgl auch unten zu § 11), 105 usaya in der- 
selben Verwendung (Vgl. S. 184!). 

§ 8. Als sechste Gegend erschuf Ahura Mazdäh Hwviyüm yim 
vis.harvzan&m, die Gegenschöpfungen sind saraska und drivnkä. 
Damit ist natürlich Herät gemeint, das Beiwort scheint mir aber 
rätselhaft. Wenn man nämlich (Nyberg S. 316 f.) annimmt, dass 
es sich auf die Gewohnheit beziehe, die Häuser bei einem Todes- 
fall zu räumen, und die Wörter saraska und drivnkä nach der Pü. 
(sevan u mööak) mit »Weinen» und »Wehklagen» übersetzt, so ist 
das zwar sachlich gut denkbar. Da aber driwikä besser in anderer 
Weise erklärt werden kann (Vgl. S. 189) und saraska ohne Zweifel 
volksetymologisch nach np. sirisk gedeuiet worden ist, so scheint 
mir diese Deutung unsicher. Die .gross! e Schwierigkeit ist aber, 
dass man dabei das Beiwort der ahurisdien Schöpfung in malam 
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partem auffassen muss. Denn in diesem ganzen Kap., bes. §§ 5, 
6, 9, 15. 16, sind diese Beiwörter eben für die Mazdäh-Verehnmg- 
im Gegensatz zu anderen Kultformen kennzeichnend. 

§ 9. Als siebente Gegend schuf Ahura Mazda h Vaetoroto, 
»das von Vayu geschaffene Land». 1 Die Gegenschöpfung ist die 
pairikä .Knaüaiti, die Keresäspa verführte (Vgl. darüber S. 66 f.) . 
Es handelt sich wohl hier um eine Hauptgegend der Vayuverehrung, 
aber das Epithet duzakö.sayana »wo der Igel wohnt» ist prägnant 
zoroastrlsch, denn der Igel ist ein Tier der guten Schöpfung und 
tötet die »dae vischen» Anreisen/ eine andere Art xrafstra's. 

§ 10. Die achte der von Ahura Mazdäh geschaffenen Gegenden 
ist Urvli »mit den reichen Weiden» (pouru.västra). Die Gegen - 
Schöpfung ist hier aya aiwisiära »die bösen Besitzer»- So nach 
Air. Wo. 95, das aiwistar zu aes- besitzen stellt. Nach Wacker- 
nagel, KZ 61, 204 f. gehört es zu stör und bedeutet etwa »Eindring- 
ling». Das Wort kommt weiter nur in diesem Kap. 17 und 19 vor, 
hier und § 17 haben fünf Handschriften aiwisiiära, was auf Zu- 
sammenhang mit ai. isitar deutet. Vgl. über Urväxsaya S. 58! 

§ 11 . Als neuntes wurde Xnanta vdhrkünö.sayana, wahr- 
scheinlich Hyrkanien, erschaffen. Die Gegenschöpfung Ahrimans 
ist hier die Päderastie. Die heftigen Verwünschungen, die gegen 
sie im spätem Awesta (V. Kap. 8) ausgestossen werden, müssen 
so vorstanden werden, dass auch dies eine Sitte, vielleicht sogar 
(tin sjikr.-ilor Brauch des Fryänastammes war. Dies geht aus einem 
bisher nif-lit verstandenen Passus im Yendidad hervor. V. 13, 
44 — 48 wird der Ihmil verhöhnt und dabei bezüglich seiner Ge- 
wohnheil mi mii vcrsi-hiedoneii Kategorien von Menschen vergli- 
chen. Die seihr ilnillijr»' Schildi-ning nmsa aber von einem ver- 
ständnislosen Kodak hu- üht-rarbeitet sein. Als die drei ersten 
Kategorien hat dieser die drei zoroas frischen Stände eingesetzt, 
was unmöglich xtdnlTrn kann. Diese werden ja sonst immer in 
achtungsvollem Ton cnväliul. Hier heisst es aber, dass der Hund 
wie ein Priester nach t,Mif<an Bssen trachte und wie ein Krieger 
auf das Rind einschlug 1 (*? 45). So etwas kann unmöglich von 


1 So Darmest-eter, Ohrnmz.l <t. Ahriman 176, Nyberg 317. Anknüpfungen 
an Ortsnamen in au sserawoxti sehen Quellen versuchen Damesteter Zend- 
Avesta :il, 10, N. 22, Tomaschok SWAW 116 (1888) 739 f. und Pauly- 
Wissowa s.v. Bagarda, 8. Lcvi JA 1925, I. 67. 

2 Bdiin. J. SS. 47—48 (Kap. 19), Plutarch, Quaest. conviv. IV, 5,2. 
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Zoroastriern gesagt werden. Man muss daher annehmen, dass 
hier ursprünglich die drei Stände der Vayuverehrer (oben S. 74!) 
gemeint waren, die denn ja auch tatsächlich bei ihren blutigen 
Opfern das Rind misshandelten (Yt. 24, 51—56). Des weiteren 
wird der Hund mit vier anderen Arten von Menschen verglichen, 
die je zwei und zwei mit identischen Epitheta beschrieben werden. 
Es sind dies der vaesa (§ 46) und die Hure (§ 48), der Dieb und der 
disu (§ 47). Der disu liebt die Nacht und ist unzuverlässig, ganz 
wie der Dieb. Das Wort muss mit daesa »Zeichen» zusammen- 
hängen. Yt, 73,104 werden »Träume» und »Zeichen» zu den 
Übeln der alten Fryäna-Religion gerechnet. Nun hat Henning 
gezeigt, dass kaeta druzinta Yt. 8, 5 »betrügliche Astrologen» be- 
deutet, 1 Wenn wir aber im älteren Awesta schon Astrologen be- 
legen können, dann ist die Bedeutung »Zeichendeuter», »Omendeu- 
ter», für disu ziemlich wahrscheinlich — und die Parallele mit 
dem Dieb wird ein Gegenstück zu dem Ausfall gegen Sterndeuter 
in Yt. 8. Was den vaesa und die Hure (Jahika) betrifft, so hat 
Bartholomae hier keine sachliche Parallele gefunden, sondern über- 
setzt vaesa mit »Knecht». Nun sind uns zwar die Beiwörter dieser 
Personen nicht alle verständlich, das erste ist aber in beiden Fällen 
x v andra »gefällig». Das Wort bedeutet hier natürlich gefällig in 
einem höchst speziellen Sinne. Kurzum: wir haben es hier wohl 
mit der Berufsbezeichnung für den vaepyö kdmnö Y. 51, 12 zu 
tun. 2 Die Kavis werden ja vor allem in Yt. 13 behandelt, und es 
kann kein Zweifel darüber bestehen, dass der ganze Vendidad- 
Abschnitt auf die gleiche Gesellschaft Bezug nimmt, die wir aus 
jenem Yast kennen und die wir in dieser Darstellung als den 
Fryänastamm bezeichnen. 

§ 12. Das schöne Harax v aitl ist die zehnte der von Aliimi 
Mazdäh geschaffenen Stätten. Die entsprechende Gegcnsi-.liü|iriinjr 
ist das Schlimmste, das es neben der Päderastie gibt: dir Un-nli- 
gung der Toten. Nur diese beiden Sünden und die Avr Li-irhr-nvtT- 
brennung § 16 werden ffir unsühnbar (anäpsrM) crkliiii. Y. Hft. K 
begegneten wir dem Lric Kenbestatter (nasttspä) in Hm-r Auf- 
zählung verschiedener Arien von Vayu-Anliängrni .Yd. S. 1:54 f I). 


» Henning BSOS 9,91. 

2 Diese Stelle bestätigt snniU in iiit«ri'ssaiih-r WHm- 
deutungserxtwicklung die I'. Tliii-im- /IUI*: ül i1ü:;T. H« 
annimmt: zu vis, Haus, vexyü Dii-m-riii > llm-i-. 


Air. die Be- 
l'iir ai. veiyü 
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§§ 13—14. Als elfte Gegend schuf Ahura Mazdäh Haetvmant, 
das Reichtum und Herrschaftsglanz besitzende. T>io Gegen- 
schöpfung ist aya yätava »böse Zauberer». Der Zauberer wird 
meistens zusammen mit der pairihä genannt, die hier § 9 vorkommt. 

§ 15. Als zwölfte Gegend schuf Ahura Mazdäh Rayqm drizan- 
tum, Ragha mit den drei Stämmen. Die Gegensehöpfung ist aya 
uparö.vimanahya, vgl. dazu S. 35! Nyberg S. 320 verweist mit 
Recht auf die Angaben über Ragha Y. 10, 18, nach denen in 
dieser Gegend die höchste soziale Einteilung sa-ntu, in anderen 
Gegenden aber dakyu ist. Nun werden ja in diesem Kapitel §§ 
17 u. 19 dakyu zu den Schöpfungen Arjra Mainyus gerechnet. 
Dies stimmt trefflich zu dem was wir SÜ. 62 und TS über diese 
Begriffe bemerkt haben: dahyu ist erst spät von den Zoroastriern 
akzeptiert worden, hier ist zantu noch der oberste Begriff ihrer 
sozialen Organisation. 

§ 16. Als dreizehnte Gegend schuf Ahura Mazdäh Caxrzm 
sürsm asavanam. Vgl. dazu oben S. 139 ff., hier § 5! Die Schöpfung 
Arjra Mainyus ist die Leichenverbrennung, vgl. oben S. 87 f. zu 
saocahi ! 

§ 17. Als vierzehnte Gegend schuf Ahura Mazdäh Varana 
cüftru.g&osa (unklares Beiwort), die Gegenschöpfung ist ara&wya 
daxsta anairyäca daiykSus aiwistära, was wir S. 189 f. zu er- 
klären versucht haben. Nyberg 322 f., 472 vermutet, dass die 
»nicht-ratuischen Zeichen» auf eine abweichende Form der Klei- 
dung und dadurch auf eine fremde Kultgemeinschaft deuten, wahr- 
scheinlich die »wpitzi nütz igen» Saken. Wenn unsere Darlegungen 
richtig sind, so lasarn sich auch andere Gründe sowohl für die 
Beziehungen jenes Ausdrucks wie für diejenigen der »spitz- 
mützigen» Saken zum Yayiikrrisc anführen. 

§ 18. Als fünfzuhiih! <:oi*end schuf Ahura Mazdäh Hapta 
Hanau, Arjra Mainyu wiederum arw&vrya daxsta und ara&wya 
garamtt, »nieht-ratuiseiie Hitze». Die eigentliche Bedeutung des 
letzteren Ausdrucks bleibt dunkel. 

§ 19. Als sechzehnte Gegend schuf Ahura Mazdäh (das Land) 
upa aoSaesu Rayhayä yö asärö ahoyäxsayeintL Die Gegen- 
schöpfung ist der Daeva-geschaffene Winter und die taozya 
aiwßtära. Der Winter wird hier wie am Anfang der Aufzählung 
genannt. Eine sichere Interpretation der übrigen Wörter ist beim 
gegenwärtigen Stand unserer Kenntnisse nicht möglich. Was 
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jedoch taozya betrifft, so sei immerhin daran erinnert, tbi*.- ■ 1 1 - 
Namen der drei Söhne Fretöns, die als Eponyme der arischen. 

turisehen und salmischen Stämme in der Pehlevinberliol'eniii^' 
vorkommen, Erec, Töc und Salm lauten. 1 Es ist sehr wahrschein- 
lich, dass die Namensform Tür eine Umbildung der späteren epi- 
schen Überlieferung ist, 2 und dass Töc eigentlich Heros eponymos 
der hier genannten, später aber vergesse] um Taozyas gewesen ist. 

Wenn somit alle erklärbaren Bezeichnungen für die »Gegen- 
schöpfungen» in diesem Kapitel in irgendeiner Weise auf den 
Vayukultus hindeuten, so zwingt uns dies ?m der Schlussfolgerung, 
dass hier Arjra Mainyu überhaupt als eine zoroastrische 
Benennung für Vayu aufzufassen i^t. 

Dies geht- übrigens meines Erachtens deutlich genug aus der 
Einleitung des Kapitels hervor. Es heissi dort nämlich: 

»Ich machte die Gegend (asah), die keinerlei Freude bietet, zu 
einer, die Rämans Gesetz entspricht (rämö.dmüm)». Zunächst ein- 
mal ist ja ara$u>ya daxsta §§ 17 und 18 für diese fremden Kulte 
charakteristisch (vgl. S. 189 f.). Aber dotiya ist ein Begriff, der 
oft neben ro&wya steht (Y. 65, 2, Vr. 11, L9, 15, 1; Frahang i olm 
4 c) und schon darum einen Gegensatz - /.u araftivya bildet. Der 
Gegensatz wird noch deutlicher durch die Erwähnung von Räman, 
der als 2oroastrisches Gegenstück zu Vayu an dessen Stelle in 
die Überschrift" des 15. Yasts eingesetzt worden ist. Diese Ein- 
leitung gehört somit zu derselben Schicht, der awestischen Über- 
lieferung, wie die letzte Redaktion dieses Yasts. (Vgl. SS- 50 und 
75 mit N. 3!). 

Es gibt aber auch in anderen Texten Belege dafür, dass Arjra 
Mainyu mit Vayu identisch ist. In dem Zwiegespräch zwischen 
Zarathustra und dem bösen Geist- V. 19, <> findet sich eine eigen- 
tümliche Äusserung des letzteren: 

tum ahi Pourusäspahe pwdrö Du bist der Sohn von Pourusäspa 
bard&ryät haca zävisi Von deiner Mutter wurde ich 

angerufen. 
Waren Zarathustras Eltern Arjra Mainyu-'Y erehrer? Diese Aussage 
wird sofort verständlich, wenn wir beachten, dass Vayu die 
einzige Gottheit ist, die im Awesta von Frauen ange- 


1 Christensen, ßtudes svx le zoroastrisme 22 ff. 

! Justi in der Vorrede zu seiner Bundahisn-Ausgabe S. IX. 
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ruf.-n wird (Yt, 15, 35. 39). Wenn Zarathuätra dem Fryäna- 
staoim augehörte, dann ist es selbstverständlich, dass seine Mutter 
zu Vayu gebetet hat. In der Fortsetzung nennt Arjra Mainyu als 
sein'-n Anhänger den dahyupaiti VacSagan (V. .7.9,6). Hierzu ist 
das oben über diesen Titel Gesagte zu vergleichen (8. 72 ff.) 

An einer Stelle im Bundahisn betet Dahäk am Flusse Spet zu 
Ahriman und den Deys und bittet sie um eine Gunst {äyaft). x Dies 
ist ;iber die Sprache der Yast texte, wo die Verehrer um äyapta 
bitten. Im Awesta kommt Dahäk jedoch nur als Anbeter der 
Anäliitä und des Vayu vor (oben S. 24!). Die Bundahisnstelle 
kann nur eine Reminiszenz aus Yt. 15 sein. 

Was schliesslich den Namen Äyra betrifft, so sahen wir zu 
§ 4f>. dass fraspä direkt auf die Wirksamkeit des Todesgottes hin- 
weist, der die Seele in die Hölle — ayra vairi Aog. 28 — hinunter- 
wirft. Bailey übersetzt ayra mit »destruetive». 2 Es ist aber zu 
fra^un, ob man angesichts der vielen Vayu-Epitheta, die ver- 
schiedene Variationen des Begriffs »Werfer» bezeichnen, nicht auch 
ayr« nach ai. as- mit »schleudernd, werfend» übersetzen soll, und ob 
nicht- ayra vairi vielmehr »der See des Arjra Mainyu» ist. Man 
könnte dann annehmen, dass der ältere Name des Gottes bei der 
Da) i Ionisierung durch das prägnanteste Vayu-Epithet ersetzt wurde. 

N r ur der Manichäismus hat den Begriff ayra vairi in mp. Sprach- 
form als ahrevar bewahrt. Auch hier bestätigt sich, dass — wie 
wir schon oftmals beobachtet haben — die iranischen Elemente 
im MiLiii<'-lü Unmut vorzugsweise von einer bestimmten, ihm auch 
strukturell sehr nahe k teilenden 'Kultform herstammen. 

Wir besinnen jH'/t besser zu vorstehen, warum der Drache in 
zomas tri scher Phi-rHi-fn-iui*: als rüsdär (d.h. ga&a), in mani- 
chäi scher als appar" :iul"lieten kann: gada hat hier, wie in attri- 
butiver Verwendung in iimsj/a gada, noch die volle aktive Kraft 
eines Verbalnomen» ' »wegnehmend, dahinraffend» und ist nicht 
mit einem Substantiv zu ii hersetzen. 


1 spet rot pat äturpättrJxln.y5ßen& kü dahäk äyaft hac Ahriman u 
dev«n Star xmst. Bdhn. J. S. ~>2, "L. 12 — 13. 

"- Bailey BSOS 6,225. 

' Henning findet ZU \), 175 f. diese Bedeutung eines Drache nepithets 
sonderbar. 

* zur Wurzel ghadh, ghe(n)d-, Duchesne-Guillemin BSOS 0,861 f. 
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Aber nicht nur für die Kenntnis manichäiseher Termini >\u<\ 
die Begriffe der Vayu-lteligion von grosser Bedeutung. 

Unser Versuch, die Ursprünge der Arjra Mainyu-Gestalt aufzu- 
spüren, führt vielmehr überhaupt zu einem tieferen Verständnis 
der pessimistischen Tendenzen in der iranischen Religion. Die zu- 
letzt zitierten mp. Schriften sowie 'Ulama-i- Islam lehren ja in 
Gegensatz zu älterer Anschauung, das« die Planeten böse Mächte 
seien. Menöke xrat Kap. 12 sagt ausdrücklich, dass Ahriman die 
Planeten geschaffen habe. Mit dem Begriff bayö.baxt müssen, wie 
Nybers gezeigt hat, 3 nach Mx 24 die speziellen Fügungen der 
Götter gemeint sein, spätere Zusätze zum uranfänglichen, streng 
vorbestimmten Schicksal, boxt, die jedoch meistens durch die 
Macht der Planeten gestört werden und nur selten volle Ver- 
wirklichung finden. Es ist schwerlich ein Zufall, dass die Planeten 
dann die Bezeichnung gadükän erhalten, die im Mp. nur gelehrtes 
Lehnwort aus einer älteren Sprachform ist, 2 in der das Wort als 
ein Bestandteil der Vayu-Terminologie lebendig war. Der Ver- 
fasser des Menöke xrat scheint mit einer gewissen Resignation 
dem Ahriman die Herrschaftsansprüche zuzuerkennen, die Vayu im 

Yt. 15 erhebt, 

Nyberg findet weiter eine grosse Ähnlichkeit zwischen dieser 
Schicksalsauffassung und derjenigen des Mithriazismus, wo auch 
ein Unterschied zwischen dem unerbittlichen Schicksal, 'Av£ T *v), 
und der Fortuna gemacht wird. Trotz der Dämonisierung des 
Vayu, die wir in verschiedenen Stadien der zoroastrischen Über- 
lieferung beobachten konnten, können wir deutlich erkennen, dass 
er auch' im Menöke xrat der höchste Schicksalsgott ist. Wenn 
nämlich die Planeten tatsächlich das bayö-baxt suspendieren kön- 
nen dann muss er selbst der Besitzer des baxt sein. Interessant 
ist, dass nach Proklos in einer der ältesten hellenistisch-zoroastn- 
schen Schriften, «f>l tf™*? geradezu 'AvAr»» mit \Mp identifi- 
ziert wird. Damit kann nur Vayu gemeint sein. 

Nach diesen sprachlichen und exegetischen Bemerkungen zu 
den wichtigsten Texten können wir uns direkt der Untersuchung 
der Vayureligion zuwenden. 

i JA 1931, II, 66 ff. 
' Zaehner BSOS 9,317. 

» vielleicht aus der ersten Hälfte des dritten Jahrh. v. Chr., Biaezr 
Cuinont, Les »ages hellcnises I, t09 ff., der Text II, 139 f. 
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Zusätze und Berichtigungen. 

S. 23, Z. 14 steht Tistriya, lies Tistrya. — Z. 23 steht vohumrsta, lies 
vohuvarste! 

S. 25, Z. 2, letztes Wort, steht veh, lies ve$L 

S. 35, Z. 20. Die Ziffer 8 und 16 beziehen sich auf die Vers einte ihm«: 
in Jamasp-Gandevias Ausgabe, in Geldners entsprechen 7 und 15. 

S. 36, Z. 16. Die Parenthese in Jensens Text bedeutet eine alternative 
Lesart, Über das umstrittene Ideogramm für x»atäi vgl. zuletzt Schaeder. 
Ungarische Jahrbücher 15, 515 N. 5. 

S. 45, Z. 1. Das vierte Wort in dieser Zeile lesen der Herausgeber von 
Arda Viräz und West-Haug, Glossarjr and Index of the Pahlavi Texts of 
the Book of Arda Viral Bombay-London 1874 hu-reväkh~mlniskmh. Vgl 
aber zu meiner Lesung Nybergs Deutung von urväamanlk Hilfsbuch des 
Pehlevi II, 229 f. urväsem-menismk verhält- sieh m. E. »u urväimanik wie 
dusmenisriih zu dusman. 

S. 52, Z. 6 steht Aog. 88, lies Aog. 89! 

S. 60, Z. 17 steht varazäna.tbis, lies varazänö.tbis! 

S. 62, oben. Gayömart wird nicht im Kap. 28 vom. Bundahisn direkt 
erwähnt, aber die dort vorgetragene Mikrokosmoslehre setzt die Urmensch- 
gesialt voraus, die sonst im Pehlevischrifttum Gayömart heisst. Vgl. 
Nyberg 391 E 

S. 62, Z. 20 Kiclil (Jurgan, lies Gu rgän! 

S. 66, Z. 7 stein, nmsifamim, lies masyänqm! 

S. 67, Z. 12 sie hl voltmmrstn, lies vohuvarste! 

S. 74, Z. 19 ff. (Z. 2t lins potirusarada!) Varsna findet sich auch in der 
angeblichen Pravasilistc* Yi. J.i, 1(14.116, in der wir schon so viele Termini 
der Vayureligion gefunden liaben. ICs könnte mit einem ai. värsna, Vrddhi- 
form von Vi-sni, Äusamiiuüilian^im. Die Vj-sni's sind Krsuas Stamm. Dies 
wäre nicht die einzige IJü/.mlmug die man zwischen Vayu-Keresäspa-Kreie 
und Krsna-Sage feststellen kann. Hier sei nur notiert, dass Kj-saa zum ersten 
Mal in der Chändogya-Upanisad genannt wird, die wir mehrmals für die 
indo-iranischen Züge der Vayureligion herangezogen haben. — pourw.sa.rdSa 
»von vielen Arten», kann sehr gut als Bezeichnung des dritten Standes pas- - 
sen. — müvaka muss natürlich mit aw. müra Yt. 5,93 und mit ved. müra, 
mwadeva usw. zusammenhängen: wae es eigentlich bedeutet ist mir nicht 
klar. 

8. 83, Z. 10 steht Y. 10, lies J. 10! 
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SS. 84—85. Das als vayü zu lesende Pehh'vi-Schriftbild wurde *ucn«i 
richtig von West zu Yöist-i-Fryän II, 68 gedeutet- Barth olomae Air. Wl>. 
1358 schlug die Lesung vayük vor, ihm folgte sein Schüler Götz-e bei der 
Behandlung der Parallelstelle Bdhn A. f. 96 v. (S. 189) Z. 15 (ZU, 2, SS. 
62—63). An der Frahang-i-oim-Stelle las Reichelt. WZKM 14, 187, 15, 130 
ven »Luft», Nyberg dort und Bdhn A. f. 19 r i3. 34) Z. 6 vayü (JA 1929, 
1,302 f.). Es scheint mir nicht notwendig, mit Bailey BSOS 7,83—84 (freund- 
licher Hinweis Prof. Nybergs) Reichelts Lesung vorzuziehen, nur weil Bdhn 
A. S. 189 Z. 15 die diakritischen Punkte über Jml bietet, die die Aussprache 
g andeuten, wobei Bailey auf balöci gm verweis - Die diakritischen Zeichen 
finden sich nur an dieser Stelle, wo eben nichi nywn, sondern nur ytm zu 
lesen ist. Die Parallelste llen zeigen dass ein n-Si rieh am Anfang zu ergänzen 
ist; wie die Punkte stehen, ist aber höchstens gOn zu lesen (ein unbehol- 
fener Versuch, das schwierige Schriftbild zu erklären?). Die Pehlevischrift 
versucht wahrscheinlich vayü »Lufthauch» vom Gottesnamen Väi zu unter- 
scheiden. Sachlich ändert aber die andere Lesung nichts in meinen Aus- 
führungen. 

S. 87, Z. 11. Nyberg JA 1931, II, 20 schläft die Änderung vom über- 
lieferten karadarasa in daradarasa, Intensivbihlung aus dem Verbalsramm 
daras-, vor. Wenn aber Nybergs Erklärung d?'* Schluss-a in diesem Yast 
richtig ist (Vgl. oben S. 70!), so ist es möglich, das Wort auch ohne Ände- 
rung des Textes zu erklären. Denn dann hätte ein Kompositum von Kara 
kara.daT9$a anstatt karö.darasö (Duchesne-Gnillemin § 15) geschrieben 
werden können, was später, als das Wort nicht mehr als Kompositum 
empfunden wurde, zusammengeschrieben worden ist. Zum thematischen 
Ausgang vgl. hvaradarasa neben ai. svardrs! - Zur Sache vgl.: jhaswäm 
makaraseäsmi, sagt Visnu-Kvsna Bh&gavadgitä X., 31. 

S. 89, Z. 4. Die Namen aus Justi, Iranisches Namenbuch S. 188. 

S. 90 ff. (Reiten in alt iranischer Zeit). F. W. König, Älteste Geschichte 
der Meder und Perser (Der alte Orient Bd 3:!: 3—1, 1934) S. 23 ff. stellt 
assyrisch Madai dannuti zum aw. und ved. Dünu (als Völkername) und 
den Namen einer dieser Madai-Fürsien, Aspabara, »Reiter, Ritter», zu Kara 
und Vara Asabara, Namen von Dänus Yt. 5, 7:5. Dabei emendiert er still- 
schweigend die aw. Formen mit Asabana in Äsabara. Ich habe kein Urteil 
über das assyrische Material und folglich nicht über den Wert dieser Kom- 
binationen. Sachlich stimmen sie aber vorzüglich ?u dem was wir hier 
über die Stellung der arischen Vayuverebrer ermittelt haben — Dänu ist 
ja im RV ein Name der Feinde Indras, im Awesta dagegen eine türische 
Sippe, wozu auch fem Asabanä Yt. 15,140 zu führen ist. (Vgl. Nyberg 
258 f.). Die Verbesserung von Asabana in Asa5>aTa ist paläographisch sehr 
naheliegend (Vgl. hier S. 81 oben). Es ist aber schwer zu erklären, warum 
Awesta die speziell ap. Form des Namens ('»1er Titels) mit asa anstatt 
aS p a — die awestische und medische Form — enthalten würde. 

S- 95, Z. 9 ff. Nur im Sakischen hat htna- 'i»e positive Bedeutung und 
ist nicht wie aw. haenä und ap. haim Benennung für das feindliche Heer 
oder den feindlichen Verband. Dazu ist auch da^ iranische Lehnwort hinajho- 
im Niya-Präkrit zu stellen, das T. Burrow B8<iS 7,514 in einem Brief als 
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Titel de* K.önigs_von Khotan gefunden, hal. Zur ßedeutungsentwieklung 
vergleiche man Erän dakyupat in gewissen Pehlevischriften, %. B- Ardä 
Viräz, I, 6, Jedenfalls muss es aus einem iranischen Sprachgebiet herstam- 
men, da.< den vayu verehr enden Saken nicht fernsteht. 

S. 132, N. 1. Zu Spiegels Erklärung — die ich natürlich ablehne — 
vgl. auch Moulton, Early Zoroastxianism S. 427 über Verethraghna-Vrtrahair- 
»It is cl«ar, that the Indo-Aryans misunderstood the word and invented 
a demon to explain a word whieh on analogy might naturally mean 
'slaying x', the % in question having gone out of use». 

S. 1 1=4, Z. 22 gusuft, für vihtft, Prof. Widengrens Vorschlag. 

gg. 147—148- Die Zitate aus Menöke xrat nach Nybergs Text, Hilfs- 
buch de* Pehlevi 1,53 — 54. 

S. 158, N. 1. Vgl. jetat- W. Wüst, Deutsche Friih-*eit und arische Geisres- 
geschicliie S. 25. 

S. 165 f. Moment 3. Das aus dem Ausdruck mäzainya daeva zu er- 
schliesstmde Mäzana liegt im östlichen Iran und hat nichts mit der 
kaspischc.n Landschaft Mazändärän zu tun, mit der es wegen der ähnlich- 
lautenden Namensform in der späteren Überlieferung verknüpft worden ist. 
Diese Identifikation ist natürlich dadurch bedingt, dass, wie Nyberg i>. 
400 ff. aufgezeigt hat, der spätere Zoroastrisrous überhaupt den Schauplatx 
der alten Sagengeschichte nach dem Westen versetzt hat. Als besonderer 
Grund für seine Lokalisierung im Osten sind einige von Nöldeke hervor- 
gehoben'- Tatsachen anzuführen. Archiv für Religionswissenschaft 18, 59V ff. 
-zeigte er, dass der »weisse Dev von Mäzändärän» in der epischen Über- 
lief er umr eine alte mythische Gestalt ist, d. h., dass dev hier noch die alte 
arische Bedeutung hat, die treuer im ai. deva bewahrt ist. ZU, 2, 318 zitiert 
er für denselben Sprachgebrauch TJevdäÖ und Devdast. die Ibn Hauqal u. a. 
aruhisclir Quellen als Personennamen aus Usrüfonah bieten. Es ist aber 
klar. <Li>s ilmsc seltener. Zeugnisse für Nachfolger der aw, daevayosnat) 
(Vgl. (In/.ii Wiilenj;rc.ii 329, 334) aus derselben Gegend stammen müssen. 
Dil« N. i>. /.ilii'iic ;ir:ihiw:he Quelle nennt den König von Mäzändärän 

jijj . was ki-iiu- imnisrhe N;iiinuisl'onii isl. aber zur Not als Missver- 

ständni?- der l'HikvizHrlii'ii Inmi aul'gura.ssi werden kann. Zum Ortsnamen 
Kuirint:! */.u fülirmiY spieire!* ilnimsi'kuiig ist an und für sich richtig, 
aber Fmlau&I 7, 1042 (m\. Mnhl 1.298) erzählt Säm selbst dem Minücihr von 
seinen Kämpfen mil tU-.n lu-\t> in Jläwin daran. Dios ist somit eine Reminsz-en?, 
aus deni Sagenzyklus. <hii Kiiihusl nicht kennt aber Mugmil al-tawärlh im 
Auszug bewahrt hat. 

S. 1"3. Der Name «Hak wird in den Pehlevischriften 'wtk, bei Tabari 

<Szj\ geschrieben, nur Däfasiän-i-denik hat konsequent wth. Ältere 

Forsche i- (West, Justi. Namenbuch) wollten darin eine Beeinflussung von 
der Pehhviform von Vaöayana V. 19,§ sehen. Diese beiden Gestalten haben 
jiber sonst nichts Gemeinsames. 

S. 2(i8 ahrevar Mir. Man. II! k 11 (M 104), Bailey BSOS 1, 295 f., vgl. 
obfcn SS. 79 und 144 mit N. 2! 
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